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PRÓLOGO DE LA SERIE 


La interfaz entre la psicología, la religión y la espiritualidad ha sido de gran 
interés para los estudiosos durante un siglo. En las últimas tres décadas se ha 
desarrollado un amplio apetito popular por libros que tengan sentido práctico a 
partir de la sofisticada investigación de estos tres temas. Freud expresó una 
perspectiva esencialmente deconstructiva sobre este asunto e indicó que veía la 
relación entre la psicología humana y la religión como una interacción 
destructiva. Jung, por otro lado, estaba bastante seguro de que estos tres aspectos 
del espíritu humano, la psicología, la religión y la espiritualidad, estaban 
constructivamente e inextricablemente vinculados. 

Antón Boisen y Seward Hiltner obtuvieron mucha perspicacia tanto de Freud 
y Jung, como de Adler y Reik, mientras impulsaban el asunto con ingeniosa 
habilidad e iluminación. Boisen y Hiltner crearon un marco de trabajo en el que 
la búsqueda de una definición sólida y sensata de la interrelación entre la 

psicología, la religión y la espiritualidad podría describirse o expresarse mejor. 1 
Estamos en deuda con ellos. 

Esta serie de Libros de Interés General, tan sabiamente impulsada por 
Greenwood Press, y en particular por sus editores, Deborah Carvalko y Suzanne 
I. Staszak-Silva, pretende definir los términos y explorar la interfaz de la 
psicología, la religión y la espiritualidad en el nivel operativo de la experiencia 
humana cotidiana. Cada volumen de la serie identifica, analiza, describe y evalúa 
toda la gama de cuestiones, de interés tanto popular como profesional, que tratan 
de los factores psicológicos enjuego: l) en la forma en que la religión toma forma 
y se expresa, 2) en la forma en que la espiritualidad funciona dentro de las 
personas humanas y da forma tanto a la formación como a la expresión religiosa, 
y 3) en las formas en que la espiritualidad es moldeada y expresada por la religión. 



viii Series Prólogo 


El interés es psico-espiritual. En cuanto a las rúbricas de las disciplinas y la ciencia 
de la psicología y la espiritualidad, esta serie de volúmenes investiga la dinámica 
operativa de la religión y la espiritualidad. 

Los verbos "formar" y "expresar" en el párrafo anterior se refieren a las 
fuerzas que impulsan y forman la religión en las personas y comunidades, así 
como a las manifestaciones del comportamiento religioso (l) en formas 

personales de espiritualidad, (2) en actos de cuidado espiritual de la 
sociedad, y (3) en comportamientos rituales 

como las liturgias de culto. En estos diversos aspectos de la función humana, los 
impulsores psicológicos y/o espirituales se identifican, aíslan y describen en 
términos de la forma en que operan inconsciente y conscientemente en la religión, 
el pensamiento y el comportamiento. 

Los libros de esta serie están escritos para el lector general, la biblioteca local 
y el estudiante universitario. También son de gran interés para el profesional 
informado, particularmente en campos corolarios a su interés principal. Los 
volúmenes de esta serie tienen un gran valor para el conjunto clínico y los 
modelos de tratamiento, también. 

El editor de esta serie ha pasado toda una vida profesional centrada 
específicamente en la investigación de la interfaz de la psicología en la religión y la 
espiritualidad. Estos asuntos son de la más alta urgencia en los asuntos humanos 
de hoy en día cuando la motivación religiosa parece estar jugando un papel cada 
vez más importante, de manera constructiva y destructiva, en el ámbito de la ética 
social, la política nacional y los asuntos mundiales. Es imperativo que averigüemos 
inmediatamente cuáles son los factores psicopatológicos que dan forma a una 
religión que puede lanzar asaltos mortales al World Trade Center en Nueva York 
y asesinar a 3.500 personas, o una religión que motiva a los terroristas suicidas a 
suicidarse y asesinar a docenas de sus vecinos semanalmente, y una religión que 
impulsa políticas nacionales tan injustas como la defensa preventiva; todas las 
cuales están causando estragos en el tejido social, los procesos democráticos, la 
tranquilidad doméstica, la estabilidad económica y la productividad, y el derecho 
legítimo a la libertad de miedo, en todas las naciones del mundo hoy en día. 

Este presente conjunto de tres volúmenes, el proyecto sobre la religión y el 
cerebro, es una obra urgente y oportuna, cuya motivación seguramente es 
respaldada con entusiasmo por el mundo entero hoy en día, mientras la 
comunidad internacional busca estrategias que nos permitan una mejor y más 
profunda autocomprensión religiosa como individuos y comunidades. Este 
proyecto aborda las profundas fuentes genéticas y biológicas de la naturaleza 
humana que dan forma e impulsan nuestra psicología y espiritualidad. Se han 
empleado cuidadosas estrategias de investigación empírica, heurística y 
fenomenológica para dar a este trabajo una sólida base científica y formación. 
Nunca antes tanta sabiduría e inteligencia ha sido traída a la relación dinámica 
entre la fisiología humana, la psicología y la espiritualidad. 
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IX 


Cada uno de estos tres aspectos ha sido examinado desde todas las direcciones 
imaginables a través de las lentes de iluminación de los otros dos. 

Durante cincuenta años, organizaciones como la Asociación Cristiana de 
Estudios Psicológicos y departamentos de postgrado de psicología como los de 
la Universidad de Boston, Fuller, Rosemead, Harvard, George Fox, Princeton, 
etc., han estado publicando importantes bloques de investigación empírica, 
heurística y fenomenológica sobre cuestiones relacionadas con el 
comportamiento religioso y la psico-espiritualidad. En el presente proyecto, las 
ideas generadas por esa paciente y cuidadosa investigación se sintetizan e 
integran en una visión holística del mundo psicoespiritual, que toma en serio la 
fenomenología de la religión. 

Algunas de las influencias de la religión sobre las personas y la sociedad, ahora 
y a lo largo de la historia, han sido negativas. Sin embargo, la mayor parte del 
impacto de las grandes religiones sobre la vida y la cultura humanas ha sido 
profundamente redentora y generadora de un gran bien. Es urgente, por lo tanto, 
que descubramos y entendamos mejor cuáles son las fuerzas psicológicas y 
espirituales que capacitan a las personas de fe y espiritualidad genuina para 
entregarse a todas las empresas creativas y constructivas que, a lo largo de los 
siglos, han hecho de la vida humana la experiencia humana, ordenada, próspera 
y estética que puede ser en su mejor momento. Seguramente las fuerzas del bien, 
tanto en la psicología como en la espiritualidad, exceden por mucho los poderes 
y las proclamas hacia el mal que vemos tan prominentemente perpetrado en 
nombre de la religión en nuestro mundo hoy en día. 

Esta serie de volúmenes de Greenwood Press está dedicada a la mayor 
subestimación de la Psicología, la Religión y la Espiritualidad, y por lo tanto a la 
profunda comprensión y potenciación de aquellos conductores psico-espirituales 
que pueden ayudarnos a trascender la malignidad de nuestro peregrinaje terrenal y 
mejorar enormemente la humanidad y la majestad del espíritu humano, de hecho, el 
potencial de magnificencia en la vida humana. 


J. Harold Elle7is 


NOTA 

i. Aden, L., & Ellens, J. H. (1990). Tumingpomts inpastoral core: El legado de 
Á7ito7i Boiseny Seward Hilt7ier. Grand Rapids, MI: Baker. 
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PREFACIO 


En los últimos años, varias líneas de pruebas han convergido en la conclusión de 
que la religiosidad está asociada a un conjunto específico y coherente de procesos 
biológicos. La religión parece ser un universal cultural. Puede haber un período 
crítico (la adolescencia) durante el ciclo de vida de las personas de desarrollo normal 
en el que la religiosidad se transmite mejor de una generación mayor a otra más 
joven (véase el volumen II, capítulo 4). Las diferencias individuales en la religiosidad 
están asociadas con beneficios constantes para la salud (véase el volumen I, capítulo 
7; volumen III, capítulo 2), así como con riesgos singulares para la salud (véase el 
volumen III, capítulos 4 y 8). Los estudios sobre los gemelos han demostrado que 
la religiosidad es de moderada a alta heredabilidad (véase el volumen I, capítulo 3). 
Los estudios genéticos han implicado genes específicos en la religiosidad 
(principalmente genes que codifican los productos reguladores de la transmisión de 
la monoamina en las redes límbico-prefrontales; para los análisis, véanse Comings, 
Gonzales, Saucier, Johnson y MacMurray, 2000; D'Onofrio, Eaves, Murrelle, 
Maesy Spilka, 1999; Hamer, 2004; véase también el volumen I, capítulo 3). En 
consonancia con estos estudios genéticos pre-liminares, los estudios neuroquímicos 
y neurofarmacológicos han implicado los mecanismos serotoninérgicos y 
dopaminérgicos límbicos preffontales en la mediación de las experiencias religiosas 
(véase el volumen II, capítulos 1 y 2; volumen III, capítulos 1 y 10). Los estudios 
neuroquímicos y neuropsicológicos han implicado un conjunto consistente de 
sistemas neurocognitivos y patrones de activación cerebral en la actividad religiosa 
(principalmente redes límbico-prefrontales (véase el volumen II, capítulos 2, 3, 8 y 
9; volumen III, capítulo 7). La psicología cognitiva de las creencias religiosas ha 
revelado tanto los aspectos únicos de la cognición religiosa como sus puntos 
comunes con otras rutinas básicas de procesamiento cognitivo (véase el volumen I, 
capítulos 6, 9 y 10; volumen II, capítulo 10). Por último, los cambios en la 
experiencia religiosa autodeclarada por los individuos que sufren de un trastorno 
obsesivo-compulsivo; la esquizofrenia, la enfermedad de Parkinson y la epilepsia del 
lóbulo temporal van en la dirección esperada si las redes neurocognitivas antes 
mencionadas (límbico-preffontal) median de hecho en los aspectos fundamentales de 
la religiosidad (véase el volumen II, capítulos 1 y 8; volumen III, capítulo l). 
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Aunque el conjunto de los hallazgos mencionados anteriormente sugiere a 
algunos investigadores que es razonable hablar de posibles especializaciones 
neurocognitivas en torno a la religiosidad, hay que tener cuidado al tratar de 
interpretar los hallazgos (véase el volumen II, capítulos 3, 5, 6 y 8; y los tres 
comentarios). Como en cualquier otra empresa científica, lo que se investiga en un 
estudio determinado no es todo el fenómeno de interés sino sólo una pequeña parte 
constitutiva del conjunto. Los estudios anteriormente citados no podían investigar 
la "religión" per se. Es un fenómeno demasiado vasto para ser estudiado en un solo 
proyecto. En cambio, trataron de poner en práctica la religiosidad de diversas 
maneras, desde una puntuación en un inventario sobre prácticas religiosas hasta 
mediciones sobre esas prácticas en sí mismas. Así pues, nos vemos reducidos a hacer 
inferencias sobre la naturaleza de la religiosidad a partir de los datos que recogemos 
mediante estos cuestionarios y métodos observacionales/experimentales. Hacer 
inferencias sobre la naturaleza de la religión en su conjunto a partir de las 
correlaciones neurobiológicas de un aspecto de la religiosidad está, por supuesto, 
plagado de peligros (como señalan los tres comentaristas y varios de nuestros 
autores), pero simplemente no hay otra forma de proceder. La inferencia y la 
extrapolación de las observaciones que se recogen sobre las medidas operativas del 
fenómeno que nos interesa es necesaria si se quiere progresar. Sin embargo, lo más 
importante es extrapolar, inferir y proceder con cautela y humildad. A menudo se 
pueden obtener limitaciones en las afirmaciones e inferencias incautas si se dispone 
de un buen marco teórico a partir del cual generar inferencias sobre los significados 
de los datos y a partir del cual se pueden desarrollar hipótesis falsificables. Cuando 
se trata de correlaciones biológicas de la religiosidad, la mejor teoría disponible es 
la evolución. Por lo tanto, varios de los ensayos en estos volúmenes discuten las 
potenciales funciones evolutivas y adaptativas de la religión. 

Sin embargo, las afirmaciones sobre las posibles funciones de adaptación de la 
religiosidad también deben tratarse con gran cautela y comprobarse con las 
pruebas. Varios autores de estos volúmenes abordan la cuestión de si la 
religiosidad puede considerarse una adaptación evolutiva (véase el volumen I, 
capítulos 1 , 4, 5, 7, 8 y 10; el volumen II, capítulo 4; el volumen III, capítulo 6; y 
los tres comentarios). Para aquellos científicos que piensan que la evidencia 
apoya alguna variante de una posición adaptativa (véase el volumen I, capítulos 4, 
S, 7 y 10; volumen II, capítulo 4; volumen III, capítulo 6), las preguntas se 
desplazan a qué parte de la religiosidad es realmente adaptativa y qué funciones 
podría promulgar la religiosidad. Algunos teóricos sugieren que es razonable 
hablar de un "núcleo común" de experiencia religiosa fundamental para todas las 
formas de religiosidad (véase el volumen I, capítulo 7; volumen III, capítulos S y 
6). Algunos investigadores sugieren que el aspecto de la religiosidad que fue 
"seleccionado" a lo largo de la historia evolutiva fue la capacidad de trance, la 
respuesta al placebo o los estados alterados de conciencia, o ASC (véase el 
volumen I, capítulos 5 y 7; volumen III, capítulo 6). 
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La capacidad de trance, la respuesta al placebo y el ASC, por supuesto, produciría 
tanto beneficios para la salud como estados de creencia racionales o incluso 
irracionales a lo largo del tiempo. Otros teóricos (véase el volumen I, capítulos 4 
y 5; volumen II, capítulo 4) sugieren que el aspecto de la religiosidad que se 
seleccionó a lo largo de la historia de la evolución fue su capacidad, 
principalmente a través de despliegues rituales y otras "señales costosas" (véase 
el volumen I, capítulos 2, 4 y 5; volumen II, capítulo 10), para resolver el 
problema del "free-rider" (en el que individuos sin escrúpulos explotan los 
beneficios de la cooperación del grupo sin pagar ninguno de los costos de esa 
cooperación) y, de ese modo, promover la cooperación entre individuos dentro 
de los primeros grupos humanos. Otros teóricos que se inclinan por algún tipo 
de posición adaptacionista hacen hincapié tanto en la teoría de las señales 
costosas como en las interacciones entre la cultura génica para explicar 
asociaciones particulares de la religiosidad, como su capacidad para promover las 
fortalezas del carácter (volumen I, capítulo 2), su capacidad para protegerse 
contra los temores relacionados con la muerte (volumen I, capítulo 9; volumen 
III, capítulo 8), su capacidad para generar significados de vida (volumen III, 
capítulo 3), su capacidad para atender a las necesidades de apego (volumen I, 
capítulo 8; volumen II, capítulo 6), sus vínculos con las fuentes y la 
fenomenología de los sueños (volumen III, capítulo 9), y sus similitudes con las 
capacidades especiales de percepción del sentido estético (volumen II, capítulo 7). 

Aunque hay que admitir que todos estos investigadores han reunido un 
impresionante conjunto de pruebas para apoyar sus afirmaciones sobre las 
posibles funciones de adaptación de la religión, todos los autores de estas teorías 
se dan cuenta de que es casi imposible demostrar de manera concluyente que 
algún proceso biopsicológico es una adaptación, en el sentido clásico de ese 
término. Varios autores de estos volúmenes han señalado lo fácil que es 
confundirse cuando se intenta pensar en enfoques evolutivos de un fenómeno tan 
complejo como la religiosidad (véase el volumen I, capítulos 1, 8 y 10; el volumen 
II, capítulo 6; y los tres comentarios). Es demasiado fácil pasar por alto los 
aspectos perjudiciales (y presumiblemente no adaptativos) de la religiosidad 
(véase el volumen I, capítulos 1 y 6; el volumen III, capítulos 4 y 8). La ignorancia 
de la complejidad de los fenómenos religiosos, la subestimación de los efectos 
generalizados del aprendizaje social y de la transmisión cultural en las funciones 
cognitivas y la confusión en torno a los términos técnicos de la biología evolutiva 
(como adaptación, exaptación, etc.) son factores que obstaculizan el progreso de 
esta nueva ciencia de la biología de la religión. 

Para ayudar a pensar en los problemas de cambio y adaptación evolutivos en 
los animales, el biólogo evolutivo ha utilizado a menudo los principios y métodos 
de la cladística y el análisis filogenético. Los debates sobre las posibles funciones 
de adaptación de la religión pueden beneficiarse de la observación de estos 
métodos. La metodología cladística se utiliza para analizar las relaciones 
filogenéticas en linajes que se reconocen por la presencia de características 
compartidas y derivadas (avanzadas). Cuando la metodología cladística se 
complementa con los instrumentos estadísticos avanzados del "análisis 
filogenético", se obtienen técnicas precisas y poderosas para reconstruir la 
historia evolutiva. 
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Estas técnicas se han utilizado ahora con éxito en el ámbito cultural, como en el 
análisis de los cambios bioculturales (por ejemplo, la evolución del lenguaje). Los 
estudiosos de las prácticas rituales y religiosas han acumulado ahora una enorme 
cantidad de datos sobre el desarrollo histórico de las prácticas rituales y sobre 
las prácticas rituales en los grupos humanos premodernos. Por lo tanto, puede 
haber suficientes datos para reconstruir la historia evolutiva de las prácticas 
rituales en determinados linajes humanos. Si también se dispone de suficientes 
datos sobre la historia de las diversas formas de prácticas de curación de las 
empresas cooperativas (por ejemplo, la agricultura o el pastoreo), tal vez sea 
posible evaluar los cambios en las prácticas rituales en relación con los cambios 
en estas otras formas de actividad humana. Mediante la superposición de 
características fenotípicas (por ejemplo, las prácticas rituales) sobre las filogenias 
de lenguaje aceptadas, se puede reconstruir la historia del cambio evolutivo en 
las prácticas rituales, así como el posible cambio correlativo en la salud o en las 
prácticas cooperativas. Así pues, las hipótesis sobre las posibles funciones de 
adaptación de aspectos clave de la religiosidad pueden probarse 
cuantitativamente utilizando este tipo de métodos. Con este tipo de métodos, 
también se podría evaluar potencialmente si algún aspecto de la religiosidad (por 
ejemplo, las prácticas rituales) se ajusta a los criterios de una adaptación o una 
exaptación. Una adaptación supone la modificación de un rasgo fenotípico (por 
ejemplo, una práctica ritual determinada) que acompaña o es paralela a una 
adquisición evolutiva de una función (nuevas prácticas de curación o nuevas 
formas de cooperación). Sin embargo, en la exaptación, el rasgo se origina 
primero y no en paralelo, y sólo después es cooptado para la función en cuestión. 
En resumen, dado que el análisis filogenético implica la reconstrucción 
cuantitativa y el análisis de las historias de los rasgos compartidos y derivados, 
proporciona métodos poderosos para la identificación de las posibles funciones 
de adaptación de la religión. Llamo la atención sobre estas técnicas sólo para 
señalar su potencial. Tienen importantes limitaciones y todavía no se han 
aplicado a muchos problemas de la evolución biocultural. En particular, las 
técnicas filogenéticas no se han aplicado todavía a cuestiones de la historia 
evolutiva de las prácticas religiosas. No obstante, pueden ser una forma de 
arrojar algo de luz sobre el problema de las posibles funciones de adaptación de 
la religión. 

El hecho de que se puedan adelantar especulaciones razonables sobre las 
posibles funciones de adaptación de la religión se debe en parte a la asombrosa 
coherencia de las pruebas resumidas en estos volúmenes sobre los correlatos 
neurobiológicos de la religiosidad. Si bien se han hecho enormes progresos en la 
identificación de los correlatos neurobiológicos de la religiosidad, será un desafío 
colocar estos hallazgos en nuevos marcos teóricos que puedan hacer justicia a la 
riqueza y complejidad del espíritu religioso. Los ensayos en estos volúmenes 
proporcionan las primeras herramientas necesarias para hacer precisamente eso. 


Patrick McNamara 
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CAPÍTULO 1 


LA PSICOLOGÍA EVOLUTIVA DE LA RELIGIÓN 

Steven Pinker 


¿Tenemos un "gen de Dios" o un "módulo de Dios"? Me refiero a afirmaciones 
que algunos de ustedes pueden haber notado. Recientemente, un artículo de 
portada de la revista Time se llamó "El gen de Dios: ¿Nuestra deidad nos obliga 
a buscar un poder superior?" Lo creas o no, algunos científicos dicen que sí. Y 
algunos años antes, se afirmaba que el cerebro humano está equipado con un 
"módulo de Dios", un subsistema del cerebro formado por la evolución que nos 
hace tener una creencia religiosa. "El módulo de Dios del cerebro puede afectar 
la intensidad religiosa", según el titular del Los A?igeles Times. Quiero evaluar 
esas afirmaciones. 

Ciertamente hay un fenómeno que debe ser explicado, a saber, las creencias 
religiosas. Según las encuestas de los etnógrafos, la religión es un universal 
humano. En todas las culturas humanas, la gente cree que el alma sigue viviendo 
después de la muerte, que el ritual puede cambiar el mundo físico y adivinar la 
verdad, y que la enfermedad y la desgracia son causadas y aliviadas por una 
variedad de entidades como personas invisibles: espíritus, fantasmas, santos, 
malvados, demonios, querubines o Jesús, diablos y dioses. 

¿Todas las culturas? Se podría preguntar. Sí, todas las culturas. Le doy un 
ejemplo de una cultura que conocemos bien, la de los Estados Unidos 
contemporáneos. La última vez que comprobé las cifras, el 25 por ciento de los 
estadounidenses cree en brujas, el 50 por ciento cree en fantasmas, el 50 por 
ciento cree en el diablo, el 50 por ciento cree que el Libro del Génesis es 
literalmente cierto, el 69 por ciento cree en ángeles, el 87 por ciento cree que 
Jesús resucitó de entre los muertos, y el 96 por ciento cree en un dios o un espíritu 
universal. ¡Tienes un trabajo difícil de hacer! 

Entonces, ¿qué está pasando? En muchos aspectos, la mente humana parece 
estar bien diseñada. No está literalmente bien diseñada, pero tiene los signos o la 
apariencia de la ingeniería en el sentido del biólogo. 
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Es decir, podemos ver, pensar, movernos, hablar, entender y alcanzar objetivos 
mejor que cualquier robot o computadora. No puedes ir a Circuit City y comprar 
a Rosie la doncella de los Jetsons y esperar que guarde los platos o haga simples 
recados. Estas hazañas son demasiado difíciles para las creaciones hechas por el 
hombre, aunque son cosas que un niño de cinco años podría hacer sin esfuerzo. 
La explicación de los signos de la ingeniería en el mundo natural es la teoría de 
Darwin de la selección nacional, la única teoría que hemos encontrado hasta 
ahora que puede explicar la ilusión del diseño en términos causales. 

La pregunta es, ¿cómo puede evolucionar un poderoso gusto por las creencias 
aparentemente irracionales? H. L. Mencken dijo que "la más común de todas las 
locuras es creer apasionadamente en lo palpablemente no verdadero. Es la 
principal ocupación de la humanidad". Esto plantea un enigma al psicólogo. 

Hay una forma en la que la creencia religiosa podría ser una adaptación. 
Muchas de nuestras facultades son adaptaciones a las propiedades perdurables 
del mundo real. Tenemos percepción de profundidad porque el mundo es 
realmente tridimensional. Aparentemente tenemos un miedo innato a las 
serpientes porque el mundo tiene serpientes, y son venenosas. Tal vez realmente 
hay una deidad personal, atenta, invisible, que produce milagros, que da 
recompensas y que es retribuida, y tenemos un módulo de Dios para estar en 
comunión con él. Como científico, me gusta interpretar las afirmaciones como 
hipótesis comprobables, y esta es ciertamente una. Predice, por ejemplo, que los 
milagros deben ser observables, que el éxito en la vida debe ser proporcional a la 
virtud, y que el sufrimiento debe ser proporcional al pecado. No conozco a nadie 
que haya hecho los estudios necesarios, pero diría que hay buenas razones para 
creer que estas hipótesis no se han confirmado. Hay una expresión en yiddish: 
"Si Dios viviera en la tierra, la gente rompería sus ventanas". 

Ha habido otros intentos más plausibles de explicar la religión como una 
adaptación biológica. Aunque simpatizo con las explicaciones darwinianas de la 
vida mental mucho más que la mayoría de los psicólogos, no encuentro ninguna 
de ellas convincente. 

La primera es que la religión da consuelo. Los conceptos de un pastor 
benévolo, un plan universal, una vida después de la muerte, o simplemente los 
desiertos alivian el dolor de ser un humano; estos pensamientos reconfortantes 
nos hacen sentir mejor. Hay un elemento de verdad en esto, pero no es una 
explicación adaptacionista legítima porque plantea la pregunta de por qué la 
mente debe encontrar consuelo en las creencias que son falsas. Decir que algo es 
así no lo hace así, y no hay razón para que sea reconfortante pensar así cuando 
tenemos razones para creer que no es así. Compare: Si te congelas, que te digan 
que estás caliente no es terriblemente tranquilizador. Si estás siendo amenazado 
por un depredador amenazante, que te digan que es sólo un conejo no es 
particularmente reconfortante. En general, no nos engañamos tan fácilmente. 
¿Por qué deberíamos estar en el caso de la religión? Simplemente plantea la 
pregunta. 

La segunda hipótesis es que la religión reúne a una comunidad. Aquellos de 
ustedes que lean la historia de la portada de Time pueden estar familiarizados con 
esta hipótesis porque el genetista Dean Hamer, 
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cuyo nuevo libro El Gen de Dios inspiró la historia de la portada, ofreció esto como 
su explicación darwiniana de la religión. De nuevo creo que hay un elemento 
de verdad en esto. La religión ciertamente une a una comunidad. Pero de 
nuevo, simplemente plantea la pregunta de por qué. ¿Por qué, si hay un subobjetivo 
en la evolución para que la gente se mantenga unida para enfrentar a los 
enemigos comunes, sería necesaria la creencia en los espíritus o la creencia de que 
el ritual podría cambiar el futuro para cimentar una comunidad unida? ¿Por qué 
no sólo emociones como la confianza y la lealtad y la amistad y la solidaridad? 
No hay ninguna razón a priori para esperar que la creencia en un alma o un ritual 
sea una solución al problema de cómo conseguir que un grupo de organismos 
cooperen. 

La tercera explicación falsa es que la religión es la fuente de nuestros anhelos 
éticos más elevados. Aquellos de ustedes que leyeron el libro Rock of Ages de 
Steven Jay Gould, que argumentaba que la religión y la ciencia podían coexistir 
cómodamente, están familiarizados con su argumento: ya que la ciencia no puede 
decirnos cuáles deben ser nuestros valores morales, para eso está la religión, y 
cada "magisterio" debe respetar al otro. Un gran problema para esta hipótesis es 
evidente para cualquiera que haya leído la Biblia, que es un manual para la 
violación y el genocidio y la destrucción. Dios les dice a los israelitas que invaden 
todos los pueblos madianitas, "Maten a todos los hombres, maten a todos los 
niños, maten a todas las ancianas". A las jóvenes que encuentren atractivas, 
tráelas a tu recinto, enciérralas, aféitalas, enciérralas en una habitación durante 
30 días hasta que dejen de llorar porque has matado a su madre y a su padre, y 
luego tómala como segunda, tercera, cuarta o quinta esposa". Así que la Biblia, al 
contrario de lo que la mayoría de los americanos aparentemente creen, está lejos 
de ser una fuente de valores morales más altos. Las religiones nos han dado 
apedreamientos, quemaduras de brujas, cruzadas, inquisiciones, jihads, fatwas, 
bombarderos suicidas, golpeadores d e gays, pistoleros de clínicas de aborto, 
y madres que ahogan a sus hijos para que puedan unirse felizmente en el cielo. 

Para entender la fuente de los valores morales, no tenemos que mirar a la 
religión. Los psicólogos han identificado sentimientos morales universales como 
el amor, la compasión, la generosidad, la culpa, la vergüenza y la justa 
indignación. La creencia en los espíritus y los ángeles tiene que tener algo que 
ver. Y los filósofos morales como Peter Singer que escudriñan el concepto de 
moralidad han demostrado que está lógicamente enraizada en la 
intercambiabilidad de los intereses propios y los de los demás. Los sistemas 
morales perdurables del mundo captan de alguna manera la noción de la 
intercambiabilidad de perspectivas e intereses, la idea de que "soy un tipo entre 
muchos": la regla de oro, el imperativo categórico, la propia noción de Singer de 
"el círculo en expansión", el "velo de ignorancia" de John Rawls, y así 
sucesivamente. Una deidad retributiva y humana que hace justicia no tiene un 
papel en nuestras mejores explicaciones de la lógica de la moralidad. 

Para responder a la pregunta "¿Por qué el Homo sapiens es tan propenso a la 
creencia religiosa?" primero hay que distinguir entre los rasgos que son 
adaptaciones, es decir, productos de la selección natural darwiniana, y los rasgos 
que son subproductos de las adaptaciones, también llamados spandrels o 
exaptaciones. 
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Por ejemplo, ¿por qué nuestra sangre es roja? ¿Hay alguna ventaja de adaptación 
al tener sangre roja, tal vez como camuflaje contra las hojas de otoño? Bueno, 
eso es poco probable, y tampoco necesitamos ninguna otra explicación 
adaptativa. La explicación de por qué nuestra sangre es roja es que se adapta a 
tener una molécula que puede transportar oxígeno, principalmente hemoglobina. 
La hemoglobina resulta ser roja cuando se oxigena, por lo que el enrojecimiento 
de nuestra sangre es un subproducto de la química del transporte de oxígeno. El 
color en sí mismo no fue seleccionado. Otra explicación no adaptativa para un 
rasgo biológico es la deriva genética. En la evolución ocurren cosas aleatorias. 
Ciertos rasgos pueden fijarse por pura suerte del sorteo. 

Para distinguir una adaptación de un subproducto, primero hay que establecer 
que el rasgo es en cierto modo innato, por ejemplo, que se desarrolla de forma 
fiable en una serie de entornos y es universal en toda la especie. Eso ayuda a 
descartar la lectura, por ejemplo, como una adaptación biológica. Los niños no 
leen espontáneamente a menos que se les enseñe, a diferencia del lenguaje 
hablado, que es una adaptación plausible porque surge espontáneamente en todos 
los niños normales de todas las sociedades. 

El segundo criterio es que los efectos causales del rasgo habrían mejorado, en 
promedio, la supervivencia o la reproducción del portador de ese rasgo en un 
entorno ancestral, aquel en el que nuestra especie pasó la mayor parte de su 
historia evolutiva, principalmente el estilo de vida de forrajeo o de cazador- 
recolector que es anterior al invento relativamente reciente de la agricultura y la 
civilización. 

Es crucial que la ventaja sea demostrable por algunas consecuencias causales 
independientemente motivadas de la supuesta adaptación. Es decir, las leyes de 
la física o la química o la ingeniería tienen que ser suficientes para establecer que 
el rasgo sería útil. La utilidad del rasgo no puede ser inventada ad hoc; si lo es, 
no se tiene una explicación evolutiva legítima sino un "cuento de hadas" o un 
"cuento de hadas". La forma de diferenciarlos es motivar independientemente la 
utilidad del rasgo. Por ejemplo, mediante la geometría proyectiva, se puede 
demostrar que, combinando las imágenes de dos cámaras o dispositivos ópticos, es 
posible calcular la profundidad de un objeto a partir de la disparidad de las 
proyecciones. Si se escriben las especificaciones de lo que se necesita para calcular 
la profundidad estereoscópica, se encuentra que los humanos y otros primates 
parecen tener exactamente esas especificaciones en nuestro sentido de percepción 
de profundidad estereoscópica. Es exactamente lo que los ingenieros diseñarían 
si estuvieran construyendo un robot que tuviera que ver en profundidad. Esa 
similitud es una buena razón para creer que la percepción de profundidad 
estereoscópica humana es una adaptación. 

Lo mismo ocurre con el miedo a las serpientes. En todas las sociedades, la 
gente tiene miedo a las serpientes; uno lo ve incluso en los monos criados en 
laboratorios que nunca habían visto una serpiente. Sabemos por la herpetología 
que las serpientes eran frecuentes en África durante la época de nuestra evolución 
y que ser mordido por una serpiente no es bueno para ti debido a la química del 
veneno de la serpiente. Crucialmente, eso en sí mismo no es un hecho de la 
psicología, pero ayuda a establecer que lo que es un hecho de la psicología, a 
saber, el miedo a las serpientes, es una adaptación plausible. 
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Nuestra dulzura es otro ejemplo. No es terriblemente adaptable ahora, pero la 
bioquímica ha establecido que el azúcar está lleno de calorías y por lo tanto podría 
haber evitado la hambruna en una época en la que las fuentes de alimentos eran 
impredecibles. Eso hace que un goloso sea una adaptación plausible. 

Por el contrario, no está claro cuál es la función adaptativa del humor o de la 
música. Creo que las explicaciones de la religión que he revisado tienen el mismo 
problema, a saber, no tener un fundamento independiente, dado un análisis de 
ingeniería de por qué ese rasgo debería, en principio, ser útil. 

La alternativa, entonces, es que, así como el enrojecimiento de la sangre es un 
subproducto de otras adaptaciones, también lo es nuestra predisposición a la 
creencia religiosa. Un corolario crucial de la teoría de la evolución es que los 
conflictos de intereses entre organismos, de diferentes especies o de la misma 
especie, conducen al equivalente biológico de una carrera de armamentos. Un 
organismo desarrolla armas más inteligentes o letales, otro organismo desarrolla 
defensas aún más ingeniosas, y así sucesivamente, haciendo girar la espiral del 
proceso. En cualquier etapa de una carrera de armamentos, un rasgo puede ser 
adaptable para un organismo pero no para sus adversarios, siempre que el 
primero esté superando las defensas del segundo. Esa es otra razón por la que no 
todo en la biología es adaptable, al menos no para todos los organismos. Lo que 
es adaptable para el león no es tan adaptable para el cordero. 

Así que una forma de reformular la pregunta "¿Por qué la creencia religiosa 
está tan extendida?" es preguntar, "¿Quién se beneficia?" Otra forma de decirlo 
es que hay que distinguir los posibles beneficios de la religión para los 
productores de creencias religiosas -el establecimiento religioso de chamanes y 
sacerdotes, etc.- de los beneficios para los consumidores de la religión -los 
feligreses, el rebaño, los creyentes. La respuesta podría ser diferente para los dos 
casos. Hay que distinguir la pregunta "¿De qué sirve una inculcación de la 
creencia religiosa por parte de los sacerdotes, chamanes, etc.?" de la pregunta 
"¿De qué sirve la aceptación de la creencia religiosa por parte de los creyentes?". 

Varios antropólogos han señalado los beneficios de la religión para quienes 
hacen que otras personas tengan creencias religiosas. Un componente ubicuo de 
la religión es la adoración de los ancestros. Y la adoración de los antepasados 
debe sonar bastante bien si se lleva a cabo en años y se puede prever el día en que 
se va a convertir en un antepasado. Entre las indignidades de envejecer es que 
sabes que no vas a estar por aquí para siempre. Si convences a otras personas de 
que seguirás supervisando sus asuntos incluso cuando estés muerto, eso les da 
un incentivo para tratarte bien hasta el último día. 

Los tabúes alimentarios también son comunes en las creencias religiosas y 
podrían explicarse por la psicología de la preferencia y el desprecio de los alimentos, 
en particular, el asco. Si les niegas un alimento, especialmente uno de origen animal, 
a los niños durante un período crítico, crecerán asqueados ante la idea de comer ese 
alimento. Por eso la mayoría de nosotros no comería carne de perro, cerebros de 
mono o gusanos, cosas que son aceptables en otras sociedades. 
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A menudo hay razones ecológicas por las que se desarrollan tabúes alimentarios, 
pero probablemente también hay razones de control. Como los grupos de vecinos 
tienen diferentes alimentos favoritos, si evita que sus propios hijos prueben los 
alimentos favoritos de sus vecinos, puede mantenerlos dentro de la coalición, 
impidiéndoles desertar a otras coaliciones, porque para partir el pan con sus vecinos 
tendrían que comer cosas repugnantes. 

Los ritos de paso son otra característica inteligible de la religión. Muchas 
decisiones sociales tienen que ser tomadas de manera categórica, sí o no, todo 
o nada. Pero mucha de nuestra biología es borrosa y continua. Un niño no se 
acuesta una noche y despierta a un adulto a la mañana siguiente. Pero tenemos 
que tomar decisiones como si pueden votar o conducir o comprar un arma. No 
hay nada mágico en la edad de 13 o 18 años o cualquier otra edad. Pero es más 
conveniente ungir arbitrariamente a una persona como adulto en un día 
particular, elegido arbitrariamente, que regatear la madurez de cada individuo 
cada vez que quiere una cerveza. Los ritos religiosos de paso demarcan las 
etapas de la vida, cumpliendo la función que hemos dado a las licencias de 
conducir y otras formas de identificación. Otro continuo difuso es si alguien 
está disponible como potencial pareja romántica o está comprometido con 
alguien más. El matrimonio es una forma útil de demarcar ese continuo con una 
línea nítida. 

Las costosas iniciaciones o sacrificios también están presentes en casi todas 
las religiones del mundo. Un problema general en el mantenimiento de la 
cooperación es cómo distinguir a las personas que se comprometen 
altruistamente con una coalición de los parásitos y los aprovechados. Una forma 
de probar quién está genuinamente comprometido es ver quién está dispuesto a 
realizar un sacrificio costoso. Para tomar un ejemplo cerca de casa: Para ver si 
alguien está comprometido con un grupo étnico que conozco, puedes decir: 
"Acabas de tener un bebé. Por favor, entregúeme a su hijo para que pueda cortarle 
la piel del pene". No es el tipo de cosa que alguien haría a menos que se tomara 
en serio su afiliación al grupo. Y hay ejemplos mucho más espantosos del resto 
del mundo. 

Otra característica explicable de la religión son los signos de pericia en el 
conocimiento oculto. Si eres el único que conoce el misterioso pero importante 
conocimiento arcano, entonces otras personas te darán la razón. Incluso en los 
textos no religiosos, la mayoría de las sociedades tienen alguna división del 
trabajo en la experiencia, donde concedemos prestigio y requisitos a la gente que 
sabe cosas útiles. Por lo tanto, una buena estrategia para los proveedores de la 
religión es mezclar algunos conocimientos genuinos -y, de hecho, los 
antropólogos han demostrado que el chamán tribal o médico brujo- con una 
cierta cantidad de drogas que inducen al trance, magia escénica, suntuosas 
vestimentas y catedrales, etc., reforzando la afirmación de que hay mundos de 
maravillas, poder y misterio incomprensibles a los que sólo se puede llegar a 
través de los servicios de uno. 

Estos beneficios prácticos hacen que parte del misterio se centre en por qué a 
la gente le gusta fomentar la creencia religiosa en los demás sin comprometerse 
a una adaptación biológica específica para la religión. 
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La inculcación de la creencia religiosa sería un subproducto de estos otros 
motivos más básicos. 

¿Qué hay del otro lado de estas transacciones, es decir, los consumidores? 
¿Por qué lo compran? Una de las razones es que en la mayoría de los casos 
debemos acudir a los expertos. Eso está en la naturaleza misma de la pericia. Si 
tengo un dolor de muelas, abro la boca y dejo que un tipo me taladre los dientes. 
Si tengo dolor de estómago, dejo que me abra. Eso implica una cierta cantidad 
de fe. Por supuesto, en estos casos la fe es racional, pero esa deferencia podría, 
si es manipulada, llevar a una deferencia irracional, incluso si el complejo más 
grande de deferencia puede ser adaptativo en su conjunto. 

También hay predisposiciones emocionales que evolucionaron por varias 
razones y nos hacen propensos a la creencia religiosa como un subproducto. La 
antropóloga Ruth Benedict resumió gran parte de la oración cuando dijo, "La 
religión es universalmente una técnica para el éxito". Las encuestas etnográficas 
sugieren que cuando la gente trata de comunicarse con Dios, no es para compartir 
chismes o conocimientos; es para pedirle cosas: recuperación de una enfermedad, 
recuperación de un niño de una enfermedad, éxito en las empresas, éxito en el 
campo de batalla. (Y por supuesto, los Medias Rojas ganando la Serie Mundial, 
lo que casi me convirtió en un creyente.) Esta idea fue resumida por Ambrose 
Bierce en el Diccionario del Diablo, que define "rezar" como "pedir que las leyes del 
universo sean anuladas en nombre de un solo peticionario, confesado indigno". 
Este aspecto de la creencia religiosa es, por lo tanto, una medida desesperada a 
la que la gente recurre cuando hay mucho en juego y han agotado las técnicas 
habituales para la causalidad del éxito. 

Esas son algunas de las predisposiciones emocionales que hacen que la gente 
sea un terreno fértil para la creencia religiosa. Pero también hay predisposiciones 
cognitivas, formas en las que analizamos intelectualmente el mundo y que han 
sido muy hábilmente exploradas por los antropólogos Dan Sperber, Pascal Boyer 
y Scott Atran. Cualquiera que esté interesado en la psicología evolutiva de la 
religión disfrutaría de "La religión explicada" de Pascal Boyer y "En los dioses en 
los que confiamos" de Scott Atran. El Gen de Dios de Hamer también es bueno, pero 
yo simpatizo más con Boyer y Atran. 

El punto de partida es una facultad de la razón humana que los psicólogos 
llaman psicología intuitiva o la "teoría del módulo de la mente"-"teoría" aquí se 
refiere- no es una teoría del científico sino la teoría intuitiva que la gente 
despliega inconscientemente para dar sentido al comportamiento de otras 
personas. Cuando trato de averiguar lo que alguien va a hacer, no lo trato como 
un robot o un muñeco de cuerda que responde a los estímulos físicos del mundo. 
Más bien, le imputo mentes a esas personas. No puedo saber literalmente lo que 
alguien más está pensando o sintiendo, pero asumo que están pensando o 
sintiendo algo, que tienen una mente, y explico su comportamiento en términos 
de sus creencias y sus deseos. Eso es psicología intuitiva. Hay evidencia de que 
la psicología intuitiva es una parte distintiva de nuestra estructura psicológica. 
Parece que está fuera de combate en una condición llamada autismo: los autistas 
pueden ser prodigiosos en matemáticas, arte, lenguaje y música, pero lo pasan 
fatal atribuyendo mentes a otras personas. 
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Realmente tratan a los demás como si fueran robots y muñecos de cuerda. 
También hay un esfuerzo concertado en marcha para ver dónde se computa la 
psicología intuitiva en el cerebro. Partes de ella parecen estar concentradas en la 
corteza frontal orbital y ventromedial, las partes del cerebro que se encuentran 
por encima de los globos oculares, así como el surco temporal superior más atrás. 

Tal vez la creencia ubicua en espíritus, almas, dioses, ángeles, etc., consiste en 
que nuestra psicología intuitiva se desborda. Si eres propenso a atribuir una 
entidad invisible llamada "la mente" a los cuerpos de otras personas, es un paso 
corto para imaginar mentes que existen independientemente de los cuerpos. 
Después de todo, no es como si pudieras alcanzar y tocar la mente de otra 
persona; siempre estás haciendo un salto inferencial. Es sólo un paso inferencial 
extra para decir que una mente no está invariablemente alojada en un cuerpo. 

De hecho, el antropólogo del siglo XIX Edward Tyler señaló que, en cierto 
modo, existe un buen apoyo empírico para la existencia del alma, o al menos solía 
haberlo, hasta el advenimiento bastante reciente de la neurociencia, que 
proporciona una explicación alternativa para el funcionamiento de las mentes. 
Piense en los sueños. Cuando sueñas, tu cuerpo está en la cama todo el tiempo, 
pero alguna parte de ti parece estar en el mundo. Lo mismo ocurre cuando estás 
en trance por una fiebre, una droga alucinógena, privación de sueño o 
intoxicación alimentaria. 

Las sombras y los reflejos son bastante misteriosos - o lo eran hasta el 
desarrollo de la física de la luz con su explicación de esos fenómenos. Pero 
parecen tener la forma y la esencia de la persona pero sin nada de su materia real. 

La muerte, por supuesto, es la última evidencia aparente de la existencia del 
alma. Una persona puede estar caminando y viendo y escuchando en un minuto 
y al siguiente ser un cuerpo inerte y sin vida, tal vez sin ningún cambio visible. 
Parecería que alguna entidad animadora que estaba alojada en el cuerpo ha 
escapado de repente de él. 

Así que antes del advenimiento de la física moderna, la biología y 
especialmente la neurociencia, una explicación plausible de estos fenómenos es 
que el alma se aleja cuando dormimos, acecha en las sombras, nos mira desde la 
superficie de un estanque y abandona el cuerpo cuando morimos. 

En resumen: La propensión universal hacia la creencia religiosa es un 
verdadero rompecabezas científico. Pero muchas explicaciones adaptacionistas 
de la religión, como la que aparece en Time, no cumplen, creo, con los criterios 
para las adaptaciones. Hay una explicación alternativa, a saber, que la psicología 
religiosa es un subproducto de muchas partes de la mente que evolucionaron para 
otros propósitos. Entre esos propósitos hay que distinguir los beneficios para el 
productor y los beneficios para el consumidor. La religión tiene efectos prácticos 
evidentes para los productores. Cuando se trata de los consumidores, hay 
posibles adaptaciones emocionales en nuestro deseo de salud, amor y éxito, 
posibles adaptaciones cognitivas en nuestra psicología intuitiva, y muchos 
aspectos de nuestra experiencia que parecen proporcionar evidencia para las 
almas. 
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Júntalos, y tendrás un llamamiento a un misterioso mundo de almas para llevar 
a cabo nuestros más preciados deseos. 

NOTA 

Esta charla fue presentada en la reunión anual de la Fundación de Libertad de 
Religión, Madison, Wisconsin, al recibir el "Premio Ropa Nueva del 
Emperador". 
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CAPÍTULO 2 


EMOCIONES SAGRADAS Y NEUROCIENCIA AFECTIVA: 
GRATITUD, SEÑALES COSTOSAS, Y EL CEREBRO 

RobertA. EmmonsyPatrickMcNamara 


Nuestra preocupación en este capítulo se centra en las emociones religiosas y en 
cómo éstas podrían vincularse a los mecanismos cerebrales y a los enfoques 
evolutivos para comprender las fortalezas del carácter. Dado que la religión es 
un universal humano, las perspectivas evolutivas y culturales sobre las 
emociones son incompletas sin una comprensión integral del papel de la religión. 
La religión proporciona el contexto y la dirección de las emociones, y la 
influencia de los sistemas religiosos en la experiencia y la expresión emocional 
es considerable. Por ejemplo, las religiones alientan ciertas emociones y 
desalientan otras. La religión también influye en la expresión de las emociones, 
tanto en su intensidad como en su calidad. En este capítulo se examinan las 
emociones y los procesos emocionales que se producen normalmente en el 
contexto de la religión. Se destacan las recientes investigaciones científicas sobre 
la emoción religiosa de la gratitud. Concretamente, sostenemos que como "fuerza 
de carácter", la gratitud, al igual que otras virtudes, puede funcionar como una 
señal de aptitud difícil de falsificar (Sosis, 2003) que señala el compromiso 
religioso y mejora los intercambios cooperativos. "Aptitud" es un término técnico 
de la biología evolutiva que significa, a grandes rasgos, la capacidad de un 
organismo para sobrevivir hasta la edad reproductiva y para conseguir que sus 
genes se transmitan a las generaciones siguientes. Uno de los componentes de 
la aptitud física es la capacidad de un animal o una persona para cooperar con 
otros de su especie. En el contexto de las sociedades humanas, la cooperación 
requiere ciertas "fortalezas de carácter", como la honestidad, la fiabilidad y la 
integridad, y sostenemos que todas las emociones/virtudes sagradas sirven como 
fortalezas de carácter, incluida la gratitud. Utilizamos la gratitud como ejemplo 
porque se han reunido muchos datos sobre cómo funciona la gratitud en 
contextos tanto seculares como sagrados. 
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RELIGIÓN Y EMOCIÓN: UNA VISIÓN GENERAL 

La conexión entre la religión y la emoción es larga e íntima. Para empezar, la 
religión siempre ha sido una fuente de profunda experiencia emocional. 
Comentando esta asociación histórica, Pruyser (1968) escribió que "hay algo en 
la emoción que siempre ha tenido un gran atractivo para el religionista" (p. 142). 
Más recientemente, el filósofo Loyal Rué (2005) afirmó con vehemencia que, si 
nuestro objetivo es comprender la religión y la naturaleza humana, entonces 
"debemos comenzar con las emociones" (pág. 79). 

La religión probablemente influye tanto en la generación de la emoción como 
en la regulación de las respuestas emocionales. Los vínculos entre la religión y 
la emoción también se pueden ver en las actitudes religiosas hacia la experiencia 
y la expresión emocional. Históricamente, hay dos nociones principales sobre el 
papel de las emociones en la vida religiosa. El movimiento carismático hace 
hincapié en el cultivo de intensas emociones positivas y su importancia en la 
experiencia religiosa y los rituales religiosos colectivos (véase también 
McCauley, 2001), mientras que la tradición contemplativa hace hincapié en el 
apaciguamiento de las pasiones y el desarrollo de la quietud emocional. La 
religión también proporciona un marco amplio para considerar qué punto de 
vista adoptar sobre determinadas emociones. Si bien los enfoques que reducen 
las emociones desagradables suelen ser ciertamente apropiados, una perspectiva 
religiosa también querrá considerar cuándo las emociones son apropiadas, cómo 
pueden emplearse mejor para servir a un propósito constructivo y cuál debe ser 
la respuesta apropiada a ellas (Watts, 2006). 

Silberman (2003) sugiere tres formas en las que los sistemas de significado 
religioso y espiritual influyen en la emoción. Primero, la religión fomenta las 
emociones apropiadas e inapropiadas y su nivel de intensidad. Por ejemplo, dentro 
del judaismo, se anima a la gente a amar a Dios con todo su corazón (Deuteronomio 
6:5) y a servir a Dios con alegría (Deuteronomio 28:47). En segundo lugar, las 
creencias sobre la naturaleza y los atributos de Dios pueden dar lugar a emociones 
específicas, así como influir en el bienestar emocional general. Por ejemplo, una 
creencia sobre un Dios personal y amoroso puede tener un efecto positivo en el 
bienestar emocional, mientras que una creencia sobre un Dios vengativo y punitivo 
puede tener el efecto contrario. En tercer lugar, la religión ofrece la oportunidad 
de experimentar una experiencia emocional singularmente poderosa de cercanía a 
lo sagrado (Otto, 1958). 

El papel de la emoción en la religión encontrado fue central en varios relatos 
prominentes de la experiencia religiosa, incluyendo el análisis de Jonathan 
Edwards (1746/1959) de los afectos religiosos, como el miedo, la esperanza, el 
amor, el odio, el deseo, la alegría, la pena, la gratitud, la compasión y el celo, y el 
notable tratado de Friedrich Schleiermacher (1799) que colocó la emoción en el 
centro de la experiencia religiosa consciente. La reverencia, la humildad, la 
gratitud, la compasión, el remordimiento y el celo fueron descritos como 
elementos esenciales de la experiencia religiosa por Schleiermacher. Dentro de 
la teoría de las emociones, Magda Arnold (1960) fue posiblemente la primera 
teórica de la psicología de las emociones en escribir extensamente sobre 



Emociones Sagradas y Neurociencia Afectiva 


13 


las emociones religiosas humanas en su libro "Emoción y Perso7ialidad". En el 
capítulo sobre las emociones positivas, incluyó una sección sobre las emociones 
religiosas en la que señaló que además de las emociones religiosas prototípicas 
de reverencia y asombro que Otto (1958) y otros habían identificado, se pueden 
experimentar varias otras emociones hacia Dios (que era su criterio para una 
emoción religiosa). En particular, el amor, la alegría y la felicidad son "reacciones 
a una abundancia abrumadora, una infinidad, de lo bueno y lo bello" (Arnold, 
1960, pág. 328) y contienen "un indicio de eternidad" (pág. 160). 

Uno podría preguntarse con razón qué hace que las emociones sean sagradas 
(¿o religiosas?) Podemos identificar varias características de las emociones 
sagradas. En primer lugar, las emociones sagradas son las que tienen más 
probabilidades de producirse en entornos religiosos (por ejemplo, iglesias, 
sinagogas, mezquitas) que en entornos no religiosos. Sin embargo, esto no 
significa que las emociones sagradas no puedan experimentarse en entornos no 
religiosos. En segundo lugar, las emociones sagradas son las que tienen más 
probabilidades de ser provocadas por actividades o prácticas espirituales o 
religiosas (por ejemplo, el culto, la oración, la meditación) que por actividades no 
religiosas. Sin embargo, esto no significa que no puedan ser activadas también a 
través de canales no religiosos. En tercer lugar, es más probable que las 
emociones sagradas sean experimentadas por personas que se identifican como 
religiosas o espirituales (o ambas cosas) que por personas que no se consideran 
ni espirituales ni religiosas. Sin embargo, las emociones sagradas pueden ser 
experimentadas (en ocasiones) por personas que no se consideran a sí mismas 
como religiosas o espirituales. Cuarto, las emociones sagradas son aquellas 
emociones que los sistemas religiosos y espirituales de todo el mundo han tratado 
de cultivar tradicionalmente en sus adeptos. Quinto y último, las emociones 
sagradas son las que se experimentan cuando los individuos impregnan aspectos 
aparentemente seculares de sus vidas (por ejemplo, la familia, la carrera, los 
acontecimientos) con un significado espiritual (Mahoney, Pargament, 
Tarakeshwar, & Swank, 2001; Pargament, 2002). Es probable que se generen 
emociones espirituales como la gratitud, el asombro y la reverencia, y el amor y 
la esperanza cuando las personas perciben el carácter sagrado en diversos 
aspectos de sus vidas. 


LA GRATITUD COMO UNA EMOCIÓN SAGRADA 

Entre las emociones que podrían considerarse sagradas o religiosas, la 
gratitud ha surgido recientemente como un concepto que ha generado una 
atención teórica y de investigación sostenida (para una visión general, véase 
Emmons & McCullough, 2004). Emmons y sus colegas han emprendido un 
programa de investigación sobre la gratitud, definida como una apreciación 
emocional y agradecimiento por los favores recibidos. Los sentimientos de 
gratitud se derivan de dos etapas de procesamiento de la información: (l) una 
afirmación de la bondad o "cosas buenas" en la propia vida y (2) el reconocimiento 
de que las fuentes de esta bondad se encuentran, al menos parcialmente, fuera de 
uno mismo. La gratitud también tiene un doble significado: uno material y otro 
trascendente. En su sentido material, la gratitud es simplemente un sentimiento 
que se produce en los intercambios interpersonales cuando una persona reconoce 
haber recibido un beneficio valioso de otra. 
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En este sentido, como otras emociones sociales, funciona para ayudar a regular 
las relaciones. Su otra naturaleza es más etérea, espiritual y trascendente. Las 
filosofías y teologías han visto la gratitud como algo central en la relación 
humano-divina. Desde que la gente ha creído en Dios, los creyentes han buscado 
formas de expresar gratitud y agradecimiento a este Dios, su último dador. Un 
ejemplo de la emoción de la gratitud será por lo tanto religioso si el benefactor 
percibido es Dios, concebido como un ser personal o un "poder superior" que es 
la fuente de la bondad o "el primer dador de todos los dones". Incluso en un 
sentido no teísta, la gratitud conserva su naturaleza espiritual. Esta cualidad 
espiritual fundamental de la gratitud que trasciende las tradiciones religiosas es 
transmitida acertadamente por Streng (1989): "en esta actitud las personas 
reconocen que están conectadas entre sí de una manera misteriosa y milagrosa 
que no está totalmente determinada por las fuerzas físicas, sino que forma parte 
de un contexto más amplio o trascendente" (pág. 5). 

La gratitud ha sido bien establecida como un atributo humano universal. Su 
presencia es sentida y expresada de diferentes maneras por prácticamente todos 
los pueblos, de todas las culturas, en todo el mundo (Emmons & McCullough, 
2004). El hecho de que la gratitud sea universal en todas las culturas sugiere que 
forma parte de la naturaleza humana. Así pues, la gratitud es un sentimiento 
religioso universal, ya que se basa en el intercambio de regalos entre los seres 
humanos y sus dioses, que está omnipresente en la historia de la religión (Burkert, 
1996). Algunas de las experiencias de gratitud más profundas de las que se ha 
informado pueden tener una base religiosa o estar asociadas con el asombro 
reverente hacia un reconocimiento del universo (Goodenougli, 1998), incluida 
la percepción de que la vida misma es un regalo. En las grandes religiones 
monoteístas del mundo, el concepto de gratitud impregna los textos, las 
oraciones y las enseñanzas. La adoración con gratitud a Dios por los muchos 
dones y misericordias son temas comunes, y se insta a los creyentes a desarrollar 
esta cualidad. 

La gratitud desde una perspectiva evolutiva 

Como otras emociones, la gratitud puede ser analizada en muchos niveles de 
análisis. Por ejemplo, desde una perspectiva biocultural o evolutiva que hace 
hincapié en los relatos funcionales sociales de las emociones (Keltner, 2003), la 
gratitud ayuda a los individuos a formar y mantener relaciones; las relaciones 
son esenciales para la supervivencia y el bienestar de los individuos, los grupos 
y las sociedades. Un enfoque biocultural de la gratitud sugiere que ésta, al igual 
que otras emociones sociales, evolucionó para resolver ciertos problemas 
recurrentes en el paisaje social humano. 

Concretamente, se ha formulado la hipótesis de que la emoción de la gratitud 
se ha desarrollado con el fin de resolver los problemas de gobierno del grupo. El 
sociólogo Georg Simmel (1950) sostuvo que la gratitud era un suplemento 
cognitivo-emocional que servía para sostener las obligaciones recíprocas. Dado 
que las estructuras sociales formales como la ley y los contratos sociales son 
insuficientes para regular y asegurar la reciprocidad en la interacción humana, se 
socializa a las personas para que tengan gratitud, que luego sirve para 
recordarles su necesidad de reciprocidad. 
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Así pues, durante el intercambio de beneficios, la gratitud hace que una persona 
(un beneficiario) se vincule a otra (un benefactor) durante el intercambio de 
beneficios, recordando así a los beneficiarios sus obligaciones de reciprocidad. Se 
refirió a la gratitud como "la memoria moral de la humanidad... si toda acción 
agradecida... fuera eliminada repentinamente, la sociedad (al menos tal como la 
conocemos) se desmoronaría" (Simmel, 1950, pág. 388). 

La gratitud también proporciona una base emocional para el altruismo 
recíproco. En su artículo seminal, Robert Trivers (1971) especuló sobre las 
funciones evolutivas de la gratitud. Trivers veía la gratitud como una adaptación 
evolutiva que regula las respuestas de las personas a los actos altruistas. La 
gratitud por los actos altruistas es una recompensa por la adhesión a la norma 
universal de reciprocidad y es un mecanismo mediador que vincula la recepción 
de un favor con la entrega de un favor de retorno. El efecto de esta emoción es 
crear un deseo de reciprocidad. Desde esta perspectiva, la gratitud sirve como un 
mecanismo mental que calibra el alcance de la deuda, cuanto mayor sea la deuda, 
mayor será el sentido de la gratitud. Investigaciones recientes indican que la 
gratitud puede ser un mecanismo psicológico subyacente al intercambio 
recíproco en primates humanos y no humanos (Bonnie & de Waal, 2004). 

Emmons y sus colegas sintetizaron las perspectivas históricas y las recientes 
investigaciones sobre la gratitud en su teoría de la gratitud como un efecto 
moral. Teorizaron que la gratitud es un efecto moral, es decir, uno con 
precursores y consecuencias morales (McCullough, Kilpatrick, Emmons y 
Larson, 2001). Al experimentar la gratitud, se motiva a una persona a llevar a 
cabo un comportamiento prosocial, se le da energía para mantener conductas 
morales y se le inhibe de cometer conductas interpersonales destructivas. 
Debido a sus funciones especializadas en el ámbito moral, compararon la 
gratitud con la empatia, la simpatía, la culpa y la vergüenza. Como la empatia, 
la simpatía, la culpa y la vergüenza, la gratitud tiene un lugar especial en la 
gramática de la vida moral. Mientras que la empatia y la simpatía operan 
cuando las personas tienen la oportunidad de responder a la difícil situación de 
otra persona y la culpa y la vergüenza operan cuando las personas no han 
cumplido con las normas u obligaciones morales, la gratitud opera típicamente 
cuando las personas reconocen que son los receptores de la conducta prosocial. 
Específicamente, McCullough y otros postularon que la gratitud sirve como un 
barómetro moral, proporcionando a los individuos una lectura afectiva que 
acompaña la percepción de que otra persona los ha tratado amable o 
prosocialmente. En segundo lugar, postularon que la gratitud sirve como 
motivo moral, estimulando a las personas a comportarse prosocialmente 
después de haber sido los beneficiarios del comportamiento prosocial de otras 
personas. Evidencias empíricas recientes sugieren, en efecto, que la gratitud 
puede dar forma a un comportamiento prosocial costoso (Bartlett & DeSteno, 
2006). En tercer lugar, postularon que la gratitud sirve como un reforzador 
moral, alentando el comportamiento prosocial al reforzar a las personas por su 
comportamiento prosocial previo. 
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Emmons y sus colegas han argumentado que la gratitud es una fortaleza 
humana en el sentido de que mejora el bienestar personal y relacional y es muy 
posiblemente beneficioso para la sociedad en su conjunto. Los resultados de los 
correlatos de la gratitud dispositiva parecen confirmar esto. Como disposición, 
la gratitud es una tendencia generalizada a reconocer y responder con emociones 
positivas (apreciación, agradecimiento) al papel de la amabilidad y la 
benevolencia de otras personas (agentes morales) en las experiencias y resultados 
positivos que uno obtiene. Las investigaciones existentes sugieren que la 
gratitud es una experiencia típicamente placentera que está vinculada a la 
satisfacción, la felicidad y la esperanza. 

La gratitud también ha sido científicamente examinada a nivel de un rasgo de 
personalidad, o disposición. Como rasgo, la gratitud es la tendencia a percibir la 
benevolencia de los demás y a responder con sentimientos y cogniciones de 
gratitud (por ejemplo, la percepción de ser "dotado") y el deseo de corresponder. 
Se han publicado dos medidas de rasgo de gratitud: la GQ-6 (McCullough, 
Emmons, & Tsang, 2002 ) y la GRAT (Watkins, Woodward, Stone, & Kolts, 
2003). Los que obtuvieron mejores puntajes en el G() informan de emociones 
positivas más frecuentes, satisfacción con la vida, vitalidad y optimismo y niveles 
más bajos de depresión y estrés (McCullough et al., 2002). De manera similar, 
las puntuaciones en el GRAT se correlacionan positiva y moderadamente con 
estados y rasgos positivos, como el locus de control interno, la religiosidad 
intrínseca y la satisfacción con la vida; además, las puntuaciones se correlacionan 
negativa y moderadamente con estados y rasgos negativos como la depresión, la 
religiosidad extrínseca, el narcisismo y la hostilidad. En un experimento, los que 
obtuvieron las puntuaciones más altas en el GRAT mostraron un sesgo de 
memoria positiva: recordaron un mayor número de recuerdos positivos cuando 
se les instruyó para que lo hicieran e incluso calificaron sus recuerdos de 
experiencias desagradables de forma más positiva a lo largo del tiempo en 
relación con el impacto emocional inicial de estos acontecimientos negativos 
(Watkins, Grimm, & Kolts, 2004). Es importante señalar que estos datos que 
muestran que la gratitud está correlacionada con resultados beneficiosos no se 
limitan a los autoinformes. En particular, la familia, los amigos, las parejas y 
otras personas que los rodean informan constantemente de que las personas que 
practican la gratitud parecen estar más felices y es más agradable estar cerca de 
ellas. Las personas agradecidas son calificadas por otros como más útiles, más 
extrovertidas, más optimistas y más dignas de confianza (McCullough et al., 
2002). 

Teoría de la gratitudy de las señales costosas 

Es posible establecer un vínculo conceptual entre las perspectivas evolutiva y 
teológica de la gratitud invocando la "teoría de las señales costosas" (CST) del 
comportamiento religioso (Bulbulia, 2004; Irons, 2001; Sosis, 2003). Los recientes 
avances en el estudio científico de la religión han aplicado esta teoría para explicar 
las creencias y el comportamiento religioso. Según la CST, los comportamientos 
religiosos tanto públicos como privados (es decir, las actividades rituales como el 
ayuno, la oración, el culto, el diezmo) pueden considerarse "costosos" en el sentido 
de que suponen un esfuerzo importante sin perspectivas de beneficios inmediatos. 
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En su papel de dispositivos de señalización, estos rituales y comportamientos 
religiosos pueden convertirse en indicadores fiables del compromiso (de la persona 
que los lleva a cabo) con la comunidad religiosa (para un análisis similar, véase 
Rappaport, 1999). Al involucrarse en estas prácticas religiosas, el adherente 
religioso está diciendo, en efecto, "Mira, no estaría dedicando tanto tiempo a estas 
actividades irracionales e inútiles a menos que estuviera realmente comprometido 
con el grupo". Ningún jinete libre estaría dispuesto a participar sistemáticamente 
en actividades rituales aparentemente inútiles; así pues, se puede separar a las ovejas 
de las cabras observando su disposición a cumplir con todas las obligaciones rituales 
de la comunidad. Identificar quiénes están dentro y fuera de las normas facilita la 
cohesión del grupo y la cooperación, ya que se puede tener confianza en que no están 
siendo explotados por los free riders (Fehr & Rockenbacli, 2004; Sosis, 2003). 

Los teólogos han reconocido la eficacia de la expresión pública del 
cumplimiento de las formas rituales. Una expresión religiosa pública, como un 
testimonio público de acción de gracias en respuesta a una oración contestada, 
puede autentificar el compromiso con el Dios de uno y con la comunidad de fe de 
uno. Este testimonio, si es repetitivo y sincero, proporciona pruebas concretas 
del propio compromiso que no sólo refuerza y fortalece la propia fe, sino que 
también señala a otros creyentes el nivel de compromiso de la persona con el 
grupo y con su ideología compartida. Por ejemplo, un ritual familiar de dar las 
gracias antes de las comidas es un ejemplo sencillo de cómo las prácticas de 
acción de gracias pueden inculcarse dentro de los grupos y conducir a una mayor 
cohesión. El teólogo Patrick Miller (1996) documentó el carácter comunitario de 
la alabanza y la acción de gracias en la teología bíblica. Cuando un individuo 
testifica corporativamente de la benevolencia de Dios, la comunidad de fe se 
convierte en un "círculo de acción de gracias a Dios" (pág. 195), y el efecto 
resultante es la mejora y el fortalecimiento de los lazos comunitarios y un poderoso 
recordatorio para el individuo de que no es autónomo y autosuficiente. 

Pero el CCT tiene implicaciones para otras formas religiosas más allá de las 
exhibiciones y prácticas rituales públicas. Sostenemos que ilumina ciertos 
aspectos de las emociones religiosas descritas anteriormente y en particular la 
gratitud y la confianza. Si tratamos las emociones religiosas, en parte, como 
muestras de señalización destinadas a transmitir un mensaje a los demás, 
entonces podemos traer la teoría evolutiva y la "neurociencia afectiva" en la 
conversación sobre las emociones religiosas. 

Como ya se ha mencionado, las "señales costosas" requieren costos 
estratégicos -costes que se extienden más allá de los costos de referencia que 
todas las acciones de comportamiento implican- y, por lo tanto, son difíciles de 
falsificar por personas que no están realmente comprometidas con el cambio 
Ínter cooperativo. Las relaciones de cooperación pueden beneficiar enormemente 
a los individuos participantes, pero corren el riesgo de ser explotados por los 
aprovechados, o por individuos que quieren tomar, pero no dar. Es importante 
darse cuenta de cuán destructivo puede ser un beneficiario sin contrapartida (free 
rider) en los intentos de cooperación (de Quervain y otros, 2004). Si un grupo de 
personas que se dedican a un trabajo común comienzan a sentir que uno de sus 
miembros 
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no está poniendo nada en el trabajo, pero sin embargo sigue recibiendo el salario 
o los beneficios del trabajo, entonces cada uno de los demás individuos del grupo 
comienza a ajustar su rendimiento en consecuencia hasta que finalmente toda la 
confianza se derrumba entre los miembros del grupo y se disuelve antes de 
cumplir su propósito. La cooperación exitosa de un grupo requiere de métodos 
confiables para identificar a los tramposos y a los aprovechados. La capacidad de 
identificar a los cooperadores genuinos y a los falsificadores o aprovechados es 
crucial para aquellos que desean realizar intercambios cooperativos. 
Curiosamente, estudios recientes que combinan la neuroimagen con 
experimentos de juegos de comportamiento han demostrado que las redes 
dopaminérgicas prefrontales neostriatales y límbicas se activan cuando se 
identifican y castigan a los tramposos o aprovechados (Fehr & Gachter, 2002; de 
Quervain et al., 2004). 

Mientras que múltiples procedimientos institucionales han evolucionado para 
detectar y castigar a los aprovechados, nos interesa saber cómo las emociones 
religiosas pueden contribuir al proceso. Está claro cómo contribuyen las 
emociones comunes: te enfadas, incluso te enfureces, cuando estás siendo 
explotado por un free rider, y prometes no volver a confiar en esa persona nunca 
más. Por el contrario, después de un exitoso encuentro de cooperación con un 
individuo digno de confianza, usted aumenta su nivel de agrado, comodidad y 
confianza en ese individuo. ¿Pero qué hay de las versiones religiosas de las 
emociones de confianza, gratitud, etc.? 

Sostenemos que las emociones religiosas nos ayudan a identificar a los free 
riders y a los cooperadores genuinos porque todas las emociones religiosas 
contribuyen a las virtudes o "fortalezas de carácter". Si una persona ha adquirido 
genuinamente las virtudes religiosas tradicionales, entonces es probable que sea 
un compañero de confianza. La distinción crucial que creemos es que los 
cooperadores genuinos adquirirán una reputación de confiabilidad e integridad, mientras 
que los free-riders no podrán sostener los altos costos de actuar con integridad, consistencia 
y generosidad. La importancia de la fiabilidad y el carácter es aún más pronunciada 
cuando los grupos sociales aumentan en tamaño y número de tal manera que ya 
no se puede confiar en la reputación o en las interacciones repetidas con un 
individuo. En grandes grupos de personas, los "free riders" encuentran formas 
de escapar a la identificación en la multitud. La fuerza de carácter percibida o la 
"fiabilidad" de un individuo debe, por lo tanto, indicar de manera fiable la 
voluntad de un individuo de participar en empresas cooperativas. Así pues, las 
consideraciones derivadas del CST predicen que se dará prioridad a la capacidad 
neurocomportamental para percibir y señalar la fiabilidad. Las emociones 
religiosas facilitarían la capacidad de percibir y des ejecutar rasgos de 
confiabilidad. Si soy, por ejemplo, percibido como una persona agradecida, 
entonces probablemente significa que he recibido un regalo inmerecido en algún 
momento del pasado reciente. Si he recibido un regalo inmerecido, entonces es 
probable que alguna persona o grupo importante haya confiado en mí lo 
suficiente como para cooperar conmigo y me haya gustado lo suficiente como 
para conferirme beneficios extraordinarios en el curso de esa cooperación. Por lo 
tanto, mantener a lo largo del tiempo la disposición conductual de "gratitud" 
podría traer aún más berieficios al individuo agradecido porque marcará a la 
persona como digna de confianza. 
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Discutimos las capacidades de señalización de la gratitud más adelante en este 
capítulo, pero primero queremos decir más sobre los beneficios de adquirir una 
disposición de gratitud, ya que estos datos apoyan los análisis evolutivos y 
motivados por la neurociencia que se presentan aquí. 


INVESTIGACIÓN SOBRE LOS BENEFICIOS DE LA GRATITUD 

La importancia de la gratitud se deriva no sólo de su papel en la regulación de 
las relaciones sociales humanas, sino también de sus efectos en el funcionamiento 
intrapersonal. Se ha realizado una exploración del efecto de la gratitud en el 
funcionamiento psicológico dentro del movimiento de psicología positiva, que ha 
tratado de clasificar sistemáticamente las fortalezas y virtudes humanas en una 
taxonomía exhaustiva (Peterson y Seligman, 2004). La investigación básica, así 
como las intervenciones para cultivar estas virtudes, están empezando a dar 
frutos significativos. 

Como ilustración de una intervención eficaz, investigaciones recientes han 
demostrado que el estado de ánimo y los beneficios para la salud pueden derivarse 
de un pensamiento agradecido. En estudios experimentales, las personas que 
fueron asignadas al azar a llevar semanalmente diarios de gratitud hacían 
ejercicio con mayor regularidad, informaron de menos síntomas físicos, se 
sentían mejor sobre su vida en general y eran más optimistas sobre la semana 
siguiente en comparación con los que registraban molestias o acontecimientos 
vitales neutros (Emmons y McCullough, 2003, estudio l). Un ejercicio diario de 
diario de gratitud con adultos jóvenes dio como resultado niveles más altos 
reportados de los estados positivos de alerta, entusiasmo, determinación, 
atención y energía en comparación con un enfoque en los problemas o una 
comparación social descendente (formas en que los participantes pensaron que 
estaban mejor que otros; Emmons & McCullough, 2 00 3, estudio 2). Los 
participantes en la condición de gratitud diaria tenían más probabilidades de 
informar de haber ayudado a alguien con un problema personal o de haber 
ofrecido apoyo emocional a otro, en relación con las molestias o la condición de 
comparación social. Esto indica que, en relación con el enfoque en las quejas, una 
estrategia eficaz para producir niveles más altos y fiables de afecto placentero es 
hacer que las personas reflexionen, a diario, sobre los aspectos de sus vidas por 
los que están agradecidas. Otros beneficios se han extendido al ámbito físico, 
incluyendo una mejor calidad de sueño y más tiempo de ejercicio para quienes 
llevan diarios de gratitud (Emmons & McCullough, 2003). 

Los beneficios de la gratitud se confirmaron además en un estudio reciente en 
el que se comparó la eficacia de cinco intervenciones diferentes que, según la 
hipótesis, aumentaban la felicidad personal y disminuían la depresión personal 
(Seligman, Steen, Park y Peterson, 2005). En un estudio realizado en Internet, 
con asignación aleatoria y controlado por placebo, se determinó que una 
intervención de gratitud (escribir y entregar una carta de agradecimiento a 
alguien que había sido especialmente útil pero que nunca había sido debidamente 
agradecido) aumentaba significativamente la felicidad y disminuía la depresión 
hasta un mes después de la visita. Los resultados indicaron que "los participantes 
en la condición de visita de gratitud mostraron los mayores cambios positivos de 
todo el estudio" (Seligman y otros, 2005, pág. 417). 
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Así pues, los beneficios de la gratitud no parecen limitarse a la metodología de 
llevar un diario autoguiado utilizada por Emmons y McCullough (2003). 

¿Porqué es buenala gratitud? Explorando los mecanismos 

La literatura de investigación hasta la fecha indica que la gratitud, ya sea medida 
con disposición o activada por tareas específicas, está vinculada al mejoramiento del 
bienestar y al funcionamiento positivo general. ¿Cómo se explican los beneficios 
psicológicos, emocionales y físicos de la gratitud? Se han sugerido varios 
mecanismos para explicar los beneficios psicológicos del pensamiento agradecido 
(Watkins, 2004); nuestro enfoque aquí se centra principalmente en los efectos 
físicos. Parece haber cada vez más pruebas de que la gratitud y los estados conexos 
pueden repercutir en el funcionamiento fisiológico y la salud física. Los estudios de 
activación están empezando a examinar los concomitantes fisiológicos de la gratitud 
y los estados emocionales positivos relacionados. Los investigadores del Instituto 
de Matemáticas del Corazón y Quantum Intech en Boulder Creek, California, han 
desarrollado una técnica de comportamiento para inducir una emoción positiva que 
llaman "apreciación" (McCraty & Childre, 2 004 ). La técnica consiste en 
desprenderse conscientemente de las emociones desagradables desplazando la 
atención al corazón físico, que creen que la mayoría de la gente asocia con las 
emociones positivas, y centrarse en sentir aprecio por alguien, siendo el aprecio un 
estado emocional activo en el que se mora o se contempla la bondad de alguien. 
McCraty y Childre han encontrado que los patrones de ritmo cardíaco asociados 
con la "apreciación" difieren notablemente de los asociados con la relajación 
(emoción neutra) y la ira (emoción negativa). La apreciación aumenta la actividad 
parasimpática y también produce arrastre o coherencia a través de varias medidas 
autonómicas (por ejemplo, variabilidad del ritmo cardíaco, tiempo de tránsito del 
pulso, frecuencia respiratoria), un patrón que se asocia con la salud cardiovascular. 

Este hallazgo proporciona un criterio para la presencia de "apreciación" que 
puede ser más fiable que el autoinforme. McCraty y Childre (2004) admiten que no 
han sido capaces de discriminar "entre emociones positivas específicas... sobre la 
base de los patrones de ritmo cardíaco solamente" (pág. 250), lo que sugiere que la 
"apreciación" podría funcionar como un término resumido para emociones 
positivas tan diferentes como la esperanza, la gratitud, la alegría, la admiración, la 
satisfacción, el alivio, el orgullo y el regodeo. Así pues, los patrones de ritmo 
cardíaco actualmente discriminan los tipos de emociones sólo de manera 
aproximada, pero McCraty y Childre sostienen con optimismo que "los futuros 
avances en las tecnologías de análisis de patrones permitirán una despenalización 
de las emociones más refinada de lo que es posible en la actualidad" (pág. 250). 

De manera análoga, estudios recientes sobre la actividad del sistema nervioso 
autónomo durante la meditación han informado de una pauta de activación mutua 
tanto del sistema parasimpático como del simpático que se asocia con la 
experiencia subjetiva de una sensación de calma abrumadora, así como de un 
estado de alerta significativo. 
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Traemos esto aquí porque la activación consciente de la gratitud a través del 
ejercicio del diario resultó en un aumento de la calma y la alerta (Emmons & 
McCullough, 2003). Y, para completar la historia, otros estudios han encontrado 
que ciertas técnicas meditativas de hecho conducen a un mayor sentido de 
gratitud y agradecimiento (Gillani & Smith, 2001). 

En términos más generales, las emociones positivas sagradas, como la 
gratitud, pueden servir de recursos a los que una persona puede recurrir en 
momentos de necesidad, entre otras cosas, para hacer frente al estrés y a las 
enfermedades físicas y recuperarse de ellas. También es plausible, por ejemplo, 
que la biología de las emociones y los estados conexos activados durante el culto 
religioso (alabanza, reverencia, asombro, gratitud, amor, esperanza) puedan 
tener consecuencias neuroendocrinas o inmunológicas, lo que podría explicar los 
efectos salubres de las prácticas religiosas en los resultados de la salud. Cualquier 
examen de la neurobiología de esos estados probablemente tendrá que basarse 
en las propiedades fenomenológicas del culto u otras experiencias religiosas 
conexas, tomando así en serio la "religión" en las emociones "religiosas". 


LA GRATITUD, LAS EMOCIONES 
POSITIVAS, Y EL CEREBRO 

Dada la centralidad de la gratitud a la postura religiosa, al comportamiento 
prosocial y al comportamiento moral (como se revisó anteriormente), así como 
sus efectos manifiestamente positivos sobre el estado de ánimo y la salud, vale la 
pena intentar construir una neurociencia cognitiva tentativa de la gratitud (y 
esto nos lleva al reino de la neurociencia afectiva). La neurociencia afectiva es 
mucho más amplia que el campo de la emoción, ya que examina los componentes 
conductuales, sociales y neuronales de los procesos emocionales (Schmidt, 2003). 

¿Por qué molestarse con los procesos neurales implicados en la gratitud? 
Bueno, por un lado, modelar y examinar el cerebro se correlaciona con una 
emoción compleja como la gratitud, aunque llena de dificultades, puede 
ayudarnos a decidir entre los relatos de la naturaleza y las funciones de la 
gratitud que compiten entre sí. Además, puede dar pistas sobre cómo la gratitud 
y otras emociones positivas pueden influir en la salud, mejorando así los intentos 
clínicos de provocar la emoción. 

Si, por ejemplo, la investigación nos llevó a asignar la gratitud a las redes 
neuronales que manejan los estados de motivación en lugar de a las redes que 
apoyan los estados de placer o de recompensa consumistas, entonces sería 
razonable concluir que los datos neurológicos son más consistentes con los 
tratamientos funcionales de gratitud como la promoción de la "reciprocidad" por 
los favores recibidos y el "comportamiento moral" por las deudas sociales 
contraídas que con las cuentas no funcionales de gratitud como simple 
mecanismo de lectura que nos informa que hemos recibido un beneficio 
inmerecido. Obviamente, nuestras investigaciones neurológicas podrían llevarnos 
a creer que la gratitud implica tanto una emoción placentera como un estado de 
motivación. En este caso, los datos neurológicos nos ayudan a situar los relatos 
psicológicos de gratitud en un marco de proceso, permitiendo así al investigador 
poner más restricciones al objeto de su investigación. 
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Los instrumentos de medición tendrían entonces que abordar tanto los aspectos 
emocionales del estado de gratitud como sus efectos motivadores. Parece 
probable que una cuenta de proceso de la gratitud implicaría una experiencia 
inicial de afecto positivo relativamente intenso, como la alegría, el aprecio o la 
felicidad, por algún beneficio significativo recibido, con la intensidad de esta 
emoción positiva y sus efectos motivadores concomitantes probablemente 
disminuyendo con el tiempo. Después de recibir el beneficio inicial de un 
benefactor, el receptor experimentaría una sensación de aprecio o incluso de 
alegría, según el tamaño del regalo. Para llegar a un determinado nivel de 
intensidad de la gratitud (y presumiblemente a un estado de motivación 
relacionado) sería necesario calcular el grado de beneficio recibido junto con los 
costos previstos de la reciprocidad. Además, tanto la emoción sentida como el 
estado de motivación que la acompaña requerirían una cierta cantidad de 
memoria que involucre el favor recibido y del benefactor. En resumen, un proceso 
de relato de gratitud implicaría que el receptor de un beneficio: l) reconociera 
que ha recibido un regalo, 2) calculara los beneficios/costos asociados al regalo, 
(2) experimentando una emoción que comienza en la apreciación y emerge en la 
gratitud, (4) con el recuerdo del beneficio y benefactor así como la emoción de la 
gratitud iniciando y sosteniendo un estado de motivación para reciprocar el 
beneficio recibido. Estos cuatro pasos pueden manejarse mediante interacciones 
límbico-frontales (Damasio y Anderson, 200 5 ), ya que s e h a de mostrado 
que esas interacciones apoyan l) la asignación de niveles de significación 
a los acontecimientos y estímulos en el entorno/experiencia de los individuos 
(Rolls, 2004; Schultz y otros, 1995), 

( 2 ) la evaluación de las probabilidades y los costos de las decisiones y los 
acontecimientos actuales (Aldophs, Jansari, & Tranel, 2001; Barkley, 1997), 

(3) el apoyo a la emocionalidad positiva, así como a las tendencias de 
motivación y de enfoque (Berridge, España, & Stal naker, 2003; Davidson et 
al, 2002), y 4) apoyar la recuperación de la memoria autobiográfica, así como la 
memoria de las interacciones sociales recientes (Craik et al., 1999; Wheeler, Stuss, 
& Tulving, 1997). Por consiguiente, los datos neurológicos respaldan el enfoque 
de proceso para el surgimiento de la gratitud, y el enfoque de proceso, a su vez, es 
coherente con los relatos estándar de reciprocidad directa e indirecta de las 
funciones de la gratitud. Como se ha examinado anteriormente, en la cuenta de 
reciprocidad estándar de la gratitud, su función es apoyar la cooperación humana 
facilitando la "devolución" a un benefactor. 

¿Pero qué pasa cuando recibes un regalo que no puedes corresponder? Aquí 
las cuentas estándar de reciprocidad de gratitud pueden romperse ya que los 
análisis de beneficios/costes del regalo no pueden ser computados y no puede 
emerger ningún estado de motivación convencional para reciprocar al dador. 
Podemos recibir tales regalos no reembolsables de múltiples fuentes, como 
cuando un camarada nos salva la vida en la guerra o cuando Dios confiere sus 
regalos, como en la recuperación milagrosa de un alcohólico en Alcohólicos 
Anónimos cuando todo parecía completamente perdido. Ciertamente, las fiestas 
del potlatch en ciertas tribus indias norteamericanas tendían a ir en la dirección 
de conferir regalos a los rivales que no podían ser correspondidos. Tal vez los 
costosos enfoques de señalización (como se han descrito anteriormente) puedan 
ser más aplicables aquí que los modelos de reciprocidad estándar de entrega de 
regalos (y, por implicación, de gratitud). 
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Si las costosas cuentas de señales de gratitud como dispositivo de compromiso 
son correctas, entonces es menos probable que el cálculo de costos/beneficios 
desempeñe un papel, ya que cuanto más costosa sea la muestra emocional y de 
comportamiento asociada con la gratitud, más efectiva será la señal. 

Desde una perspectiva neurológica, los costosos modelos de señalización 
probablemente impliquen el reclutamiento de circuitos que apoyen las emociones 
positivas sin importar los costos. En lugar del modelo de proceso de cuatro pasos 
descrito anteriormente para los modelos de reciprocidad estándar de gratitud, 
tendríamos que sustituir lo siguiente: 

l) el sistema de análisis de costos y beneficios se inhibe o se cierra temporalmente, 
ya que el receptor recibe un regalo que considera inmerecido, no reembolsable o 
incluso de importancia última; 2) el receptor se ve inundado de una emoción 
extrema de aprecio y tal vez de alegría que se estabiliza en la gratitud; 3) según 
el contexto, esta forma de gratitud se convierte en uno de los dos posibles estados 
de motivación/resultados: o bien el receptor renuncia al intento de corresponder de 
cualquier manera y descansa en el recuerdo del obsequio, o bien el receptor dedica 
su vida a regalar a otros tanto como sea posible. La segunda opción se da con mayor 
frecuencia en un contexto religioso o espiritual. Cuando se produce, puede 
experimentarse como una especie de conversión a una nueva forma de vida. 

A primera vista, el costoso enfoque de señalización de la gratitud (y debemos 
enfatizar aquí que sólo estamos esbozando un enfoque de este tipo) puede dar 
cuenta más adecuadamente de los aspectos específicamente religiosos de la 
gratitud, ya que la gratitud religiosa parece evitar los cálculos finamente 
calibrados de costo-beneficio. En cambio, la gratitud religiosa nunca concluye 
que la deuda con el benefactor ha sido saldada, ya que los regalos recibidos son 
incalculables. Así pues, las expresiones de gratitud religiosa pueden a veces 
asumir las manifestaciones más extravagantes, como el "don de las lágrimas" o 
el autosacrificio extremadamente altruista, como vemos en la vida de los santos 
y mártires. 

¿Nos permite el CCT examinar los posibles beneficios de adoptar la postura 
estratégica de una muestra de gratitud más o menos permanente? ¿Puede la 
gratitud en sí misma (en lugar de un regalo per se) ser tratada como una 
exhibición costosa que logra algún objetivo social estratégico? Si suponemos 
que el "estado de gratitud" puede ser detectado por los espectadores, entonces 
es razonable preguntarse si la emoción puede ser reclutada útilmente en los 
objetivos sociales estratégicos del individuo como podría predecir el CCT. 
Ciertamente, encontrarse con una persona "agradecida" proporciona una valiosa 
información estratégica a un observador que busca posibles aliados e intenta 
evitar posibles enemigos o aprovechados. Detectar un indicio de gratitud en una 
persona con la que no se ha interactuado anteriormente indica que esa persona: 
l) probablemente ha recibido un regalo y, por lo tanto, es probable que posea 
recursos potencialmente valiosos; 2) es probable que sea digna de confianza 
cuando coopera, ya que la gratitud inclina a la persona a corresponder a los 
favores recibidos; 3) no es probable que sea un aprovechado, ya que la gratitud 
es una emoción compleja y costosa que es difícil de falsificar; y 4) es probable 
que siga en contacto con otra coalición que contenga personas que puedan 
conferirle regalos u otros beneficios. 
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Del análisis anterior se desprende que el cerebro humano probablemente 
contiene redes neuronales que son eficientes tanto para detectar como para 
mostrar signos reveladores de gratitud. Es probable que las señales incluyan 
expresiones faciales y despliegues vocales y de comportamiento. Por lo tanto, 
desde el punto de vista del CST, la neurología de la gratitud tendría que incluir 
(l) las áreas de procesamiento facial fusiforme cerca de las uniones temporales- 
occipitales; (2) la amígdala y los sistemas de procesamiento emocional límbico, 
que soportan los estados emocionales; y (3) las interacciones entre estos dos 
centros subcorticales con las regiones prefrontales que controlan los procesos 
ejecutivos y evaluativos. 

La gratitud en las personas con déficits neurológicos 

Aunque el costoso enfoque de señalización puede darnos una mejor cuenta de 
la gratitud religiosa que la teoría de la reciprocidad estándar, está claro que 
ambos enfoques requerirían la participación neurológica de redes límbicas- 
prefrontales. Así pues, al igual que las demás emociones sociales, la gratitud 
probablemente se basa en las redes límbico-prefrontales para mediar sus efectos 
positivos en el individuo (Blakemore, Winston y Frith, 2004). Hay que 
reconocer que ésta es sólo un área neurológica general y, por lo tanto, no nos 
ayuda mucho a limitar los modelos evolutivos y cognitivos de la gratitud. Pero 
es un comienzo, y hasta que los procedimientos neuropsicológicos y de 
neuroimagen clásicos no se apliquen al tema de la gratitud, no podemos hacer 
mucho más que esto. 

Pruebas adicionales provienen de los hallazgos de que los pacientes con la 
enfermedad de Parkinson (EP) tienen déficits en el pensamiento contrafáctico (la 
capacidad de imaginar alternativas a los eventos que han ocurrido). Hay algunas 
razones para creer que la gratitud podría considerarse una emoción o respuesta 
contrafactual. La gratitud o el agradecimiento a alguien que le ha hecho un favor 
puede ir acompañada a menudo de una cognición sobre cómo las cosas podrían 
haber ido de forma diferente. Teigen (1997) exigió a sus sujetos que contaran 
una historia sobre dos ocasiones en las que se sintieron agradecidos y luego les 
preguntó si habían pensado en lo que podría haber sucedido en su lugar (es decir, 
se dedicaron al pensamiento contrafáctico) y descubrió que, en efecto, había una 
estrecha relación entre la gratitud y el pensamiento contrafáctico. En un estudio 
publicado recientemente se encontró un déficit contrafáctico en pacientes con 
disfunción frontal (McNamara, Durso, Brown y Lynch, 2003), por lo que puede 
haber una conexión entre la capacidad de adoptar una actitud agradecida y la 
capacidad de generar contrafácticos. 

Para poner a prueba la conclusión general de que la gratitud se basa 
diferencialmente en las redes límbicas-prefrontales, llevamos a cabo una 
investigación piloto con individuos que evidencian una disfunción prefrontal 
clínicamente significativa, es decir, individuos con EP de mediana edad 
(Starkstein & Merello, 2002). Si la emoción de la gratitud depende de las redes 
prefrontales, entonces las medidas de la gratitud deben correlacionarse con las 
medidas de la función prefrontal. 
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Además, los individuos con disfunción prefrontal no deben mostrar el beneficio 
normal en cuanto al estado de ánimo que se produce cuando un individuo evoca 
el recuerdo de una experiencia que le ha inducido a la gratitud (Emmons & 
McCullough, 2003). Normalmente, si se pide a una persona promedio que 
recuerde un momento en el que se sintió agradecida por algo que alguien hizo 
por ella o por algo que le sucedió, su estado de ánimo cambia ligeramente a uno 
más positivo y feliz. Sin embargo, si la gratitud y sus efectos beneficiosos 
dependen fundamentalmente de las redes prefrontales, entonces no se esperaría 
tal mejora del estado de ánimo en las personas con disfunción prefrontal si se les 
pide que recuerden una experiencia que implique gratitud. Eso es lo que 
efectivamente encontramos al examinar a los pacientes con EP. Comparamos un 
grupo de pacientes de EP de mediana edad (N 22) con controles sanos emparejados 
por edad (N 18) en el procedimiento de inducción de humor (descrito en Emmons 
& McCullough, 2003). En el procedimiento de inducción del estado de ánimo, se 
pide al sujeto que utilice tanto un autoinforme explícito como un informe implícito 
e inconsciente de su estado de ánimo antes y después de que recuerde un recuerdo 
de gratitud o un recuerdo positivo de "control". Aunque ninguno de los dos grupos 
informó de un cambio de humor al recordar un recuerdo positivo, hubo una ligera 
mejora en el humor de los controles sanos después de recordar un recuerdo de 
gratitud, pero no hubo tal mejora en el humor de los pacientes de DP. Además, 
las puntuaciones de estado de ánimo posteriores a la inducción para los controles 
sanos se correlacionaron con varias medidas de la función prefrontal, mientras 
que no se obtuvieron tales correlaciones (entre las puntuaciones de estado de 
ánimo posteriores a la inducción y el rendimiento prefrontal) para los pacientes 
de EP. Además, aunque la puntuación general en el cuestionario G()-6 no mostró 
ninguna diferencia entre los grupos de EP frente a los grupos de control (el nivel 
de gratitud medio de 42 totales fue de 36,0 [4,40] para los controles y 34,8 [4,2] 
para los pacientes de EP; t 1, p 0,35), no obstante se correlacionó 
significativamente con varias medidas de rendimiento prefrontal en los controles 
sanos pero no en los pacientes de EP. Finalmente, también encontramos 
diferencias grupales significativas en la latencia para la recuperación de una 
memoria de gratitud, así como la longitud media (en número de palabras) de las 
memorias de gratitud con los pacientes de EP que tardaron más tiempo en 
recuperar los recuerdos (16,16 segundos vs. 23,45 segundos) que también fueron 
significativamente más prolijas o verbosas que las de los sujetos de control 
(100,13 palabras vs. 65,94 palabras). Este último hallazgo era de esperar dado 
que un síntoma clásico de la EP es un déficit en la monitorización del habla (ver 
Tablas 2.1 y 2.2). 

Estos datos sólo arañan la superficie de lo que se podría lograr examinando 
los correlatos neurológicos de una emoción religiosa como la gratitud. 
También podría, por ejemplo, ser posible realizar estudios de imágenes 
cerebrales durante las oraciones de agradecimiento en comparación con 
diferentes oraciones (litúrgicas, de petición), y se podría detectar el flujo 
sanguíneo en cada estado de oración. Además, la coincidencia de la gratitud 
con otros estados emocionales positivos que se activan en la meditación 
(compasión, bondad amorosa, empatia) sugiere que la gratitud, al igual que 
otras emociones positivas, podría estar posiblemente asociada a medidas 
neuroendocrinas e inmunológicas (Davidson et al., 2003). 
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Tabla 2.1 Memoria de gratitud, paciente con enfermedad de Parkinson 


Latencia del inicio de la respuesta: 1 minuto, 15 
segundos de conteo de palabras: 229 

R: Así que ahora, una vez más, voy a pedirte que intentes recordar algo 
del mes pasado. Bien, quiero que me cuentes un evento específico que 
ocurrió cuando te sentiste agradecido con alguien. Puedes tomarte el 
tiempo que quieras para recordar. 

P: Déjame mirar mi calendario para ver lo que hice este mes; tal vez me 
refresque la mente. No puedo pensar en nada específico aquí. Todo lo que 
hago es ir al médico y hacer mis actuaciones. 

R: Así que cada vez que te sientes agradecido con un médico o con 
alguien, tú. 

P: Nunca me siento agradecida con un médico porque siempre me receta 
más pastillas. A: ¿En algún momento durante un concierto te sentiste 
agradecida con alguien? 

P: Bueno, siempre es agradable cuando termino los conciertos, cuando 
termino de hacer el show de una hora, cuando alguien, cuando consigo 
que la gente del público se levante y aplauda. Y eso sucede bastante. 

R: Entonces, ¿eso ocurrió el mes 
pasado? P: Sí. 

R: Y te sientes agradecido por ello. 

P: Pero como digo, creo que lo mencioné antes, mi discurso se está 
deteriorando. Es más lento. Mi voz es más suave. Tengo que usar un 
micrófono más extensamente. Así que eso es algo bueno cuando termino 
un programa, ya sabes en mi propia mente creo que estaba arrastrando 
mis palabras y no diciendo lo que quería decir, y aún así aplauden. Y 
parece que lo dicen en serio. Así que eso me hace sentir bien. 

A: Bien. Así que estás agradecido 
por eso. P: Sí, yo diría que sí. 

R: De acuerdo. Ahora, ¿crees que algo más podría haber sucedido 

fácilmente? Como si pensaras que tal vez no hubieran aplaudido, ¿alguna 
vez piensas en eso? 

P: Bueno, eso es posible. No hay razón para que tengan que ponerse de 
pie y darme una ovación de pie. Pero ha sucedido en varias ocasiones. 

R: Y eso sería bastante desagradable. 

P: Me molestaban, que había dado lo mejor de mí y tal vez a alguien no le 
gustaba. Pero no me he encontrado con eso. 

R: Bien, pero ¿alguna vez piensas de esa manera? ¿Alguna vez piensas 
cuando entras en un espectáculo, "Uh oh, puede que no aplaudan por mí 
esta noche. ” 

P: Oh, claro, pero muchas veces es sólo en mi propia mente. 
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También se podría examinar la actividad dopaminérgica límbica prefrontal en 
individuos con disposición agradecida y menos agradecidos, incluyendo más 
receptores de dopamina, o si hay aumentos en la función de las minas de 
dopamina como resultado de un entrenamiento sistemático de agradecimiento 
(cf. Davidson et al., 2003). Ciertamente, estas son hipótesis viables para futuras 
investigaciones y harían avanzar significativamente la ciencia de la gratitud, así 
como las interacciones religión-cerebro de manera más general. 

Tabla 2.2 Memoria de gratitud, paciente en condición de control 


Latencia a la iniciación de la respuesta: 12 segundos de conteo de palabra s 199 

R: Así que ahora voy a pedirte que hables de un recuerdo que tienes, ¿vale? Quiero 
que me cuentes sobre un momento del mes pasado en el que te sentiste agradecido 
con alguien. Y esa persona puede ser alguien que conozcas, puede ser a Dios, a 
cualquiera, un momento del mes pasado en el que te sentiste agradecido con 
alguien. 

C: Bueno, ¿qué tal esta mañana. 

A: Bien, cuéntame. 

C: Te lo contaré. Bueno, está bien. Compré un video del Super Bowl en Strawberries 
y si envías el código de barras y el recibo, te reembolsarán 10 dólares del costo. 
Bueno, recibí una tarjeta en el correo esta mañana y dice que no enviaste el 
código de barras, así que no puedes obtener los $10. Así que lo que hice fue ir a 
Strawberries y le mostré la tarjeta al hombre, y me dio 10 dólares. Así que estaba 
agradecido. 

R: Entonces, ¿a quién le estaba agradecido? 

C: El caballero que se encargó del asunto. 

R: Vale, así que le estabas agradecido al tipo de Fresas. 

C: Sí, gerente o quienquiera que fuera. 

R: Muy bien. Bien, entonces voy a hacerte algunas preguntas sobre esa experiencia. 
Así que este hombre en Fresas, te devolvió los 10 dólares. Ahora, ¿cree que 
alguna otra cosa podría haber sucedido fácilmente? 

C: Podría haber dicho: "No puedo hacer nada por ti. Necesitas conseguir el código 
de barras". El código de barras ahora mismo es, si tengo suerte, estaría en Texas 
porque se lo envié a mi hijo. Así que nunca lo conseguiría. 

R: ¿Así que crees que definitivamente algo más podría haber pasado 

fácilmente? C: Oh, claro. 

R: Bien, entonces, ¿dónde dirías? 

C: Diría que eso podría haber pasado. Oh, claro, aquí arriba en algún 

lugar. A: Así que estabas diciendo que él podría haberte dicho. 

C: Podría haber dicho que "No puedo hacer nada por ti porque no tienes el código de 
barras". 

R: De acuerdo, si eso hubiera ocurrido, ¿qué tan agradable o desagradable hubiera 
sido? 

C: Habría sido desagradable porque pensaría que era mi estupidez o algo así y habría 
resultado en la pérdida de 10 dólares. Así que, desagradable. Eso sería un 2. 
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CONCLUSIÓN 

En conclusión, para la psicología de la religión hay lecciones que aprender 
del éxito de la neurociencia afectiva. Un enfoque interdisciplinario como el que 
hemos esbozado aquí y del que hemos dado un ejemplo concreto puede ampliar 
nuestros conocimientos sobre la religión y el cerebro en nuevas e interesantes 
direcciones. Es evidente que tanto la costosa teoría de la evolución de las señales 
como la neurociencia afectiva social (incluidas las imágenes cerebrales) son en 
realidad sólo "trabajos en curso", pero creemos que, cuando se combinan, tienen 
el potencial de extender las ciencias de la mente y del cerebro a una gama mucho 
más amplia de fenómenos que los que suelen estudiar los neurocientíficos, 
incluidos los que más interesan a los psicólogos de la religión y la espiritualidad. 
Anticipamos que, de acuerdo con varios otros colaboradores de este volumen, 
la combinación de los paradigmas de la neurociencia evolutiva y afectiva anclará 
en última instancia la psicología de la religión tan fuertemente en las ciencias 
biológicas como en las ciencias sociales y clínicas, y dará lugar a nuevas y 
científicas formas de hablar sobre el espíritu humano. 
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¿POR QUÉ EL ESTUDIO DE LA INFLUENCIA GENÉTICA EN 
LAS ACTITUDES SOCIALES ESTÁ ALTAMENTE 
RELACIONADO A LA RELIGIOSIDAD? 

El propósito de este capítulo es revisar los datos sobre las influencias genéticas 
y ambientales en la religiosidad. La percepción común es que la religiosidad y 
las variables relacionadas se forman por procesos de socialización dentro de la 
familia y que las influencias genéticas son en gran medida irrelevantes. A pesar 
de esta percepción, hay razones por las que se debe examinar la posibilidad de 
una influencia genética en la religiosidad. En primer lugar, la religiosidad puede 
ser una adaptación biológica, y puede valer la pena tratar de entenderla desde 
esta perspectiva. En segundo lugar, los estudios que controlan o estiman la 
influencia genética proporcionan una imagen más clara de las verdaderas 
influencias ambientales sobre el rasgo. Por último, a menos que la religiosidad 
sea distinta de la mayoría de las demás características psicológicas, debería ser 
hereditaria. Cada una de estas razones se aborda a su vez antes de pasar a la 
estructura de las actitudes sociales y los hallazgos genéticos cuantitativos 
relacionados con la religiosidad. 

¿Es la religiosidad unaadaptación biológica? 

La religiosidad es una poderosa fuerza impulsora en todas las sociedades 
humanas, un universal humano (Brown, 1991). Wilson (1978) ha sostenido que 
"la predisposición a la creencia religiosa es la fuerza más compleja y poderosa de 
la mente humana y, con toda probabilidad, una parte inerradicable de la 
naturaleza humana" (pág. 169). De hecho, a pesar del crecimiento del 
racionalismo científico en el siglo XX, la religión sigue floreciendo. 
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La enorme cantidad de escritos sobre temas religiosos generados por sociedades 
alfabetizadas y el compromiso con las creencias religiosas por parte de individuos 
de intelecto extremadamente elevado dan testimonio en voz alta del hecho de que 
los sistemas de creencias religiosas pueden alcanzar altos niveles de complejidad 
y persuasión. La universalidad y la complejidad de un rasgo o característica 
sugiere fuertemente que se trata de una adaptación evolutiva (Buss, Haselton, 
Shackelford, Bleske, & Wakefield, 1998; Williams, 1966). Sin embargo, también 
está claro que el fervor religioso puede llevar a la extinción genética de 
determinados individuos, como lo atestiguan las órdenes religiosas célibes a lo 
largo de los siglos y los terroristas suicidas en los últimos años. 

Estas últimas observaciones parecen poner en duda la idea de que la 
"religiosidad" es una adaptación, pero es una interpretación incorrecta por varias 
razones. En primer lugar, la expresión del comportamiento de los individuos en 
los extremos de un rasgo aborda el poder del rasgo para influir en el 
comportamiento, pero el comportamiento en los extremos puede no reflejar su 
función más importante. Esto puede estar determinado por el valor medio. De 
hecho, una hipótesis generada por el argumento adaptacionista es que el rasgo 
está bajo algún grado de selección de equilibrio; es decir, los individuos en ambos 
extremos tienen un menor nivel de aptitud. En segundo lugar, el mecanismo por 
el cual el rasgo influye en la aptitud puede ser costoso pero adaptable. El principio 
de desventaja de Zahavi y Zahavi (1997) (teoría de la señalización costosa 
£CST]) ha sido aplicado fructíferamente al papel del ritual religioso por Sosis 
(2004). No tenemos espacio para explicar esta teoría aquí. Basta con decir que 
una predicción directa de la CST es que los grupos religiosos con los requisitos 
más estrictos para continuar siendo miembros generan los niveles más altos de 
compromiso. Este hecho ha sido bien conocido en el campo de la psicología social 
durante muchos años, y la evidencia apoya abrumadoramente la hipótesis. Tanto 
el entrenamiento básico militar como las novatadas de fraternidad se basan en 
este principio para generar el compromiso de los miembros. Por último, es 
probablemente un error pensar que la adaptabilidad de las creencias religiosas 
está mediada por un solo proceso o mecanismo. Por ejemplo, la religiosidad 
podría influir en la aptitud para la reproducción alentando a: a) las familias a tener 
más hijos, b) mejores prácticas de salud (evitar el alcohol y las drogas), o c) una 
mayor participación paterna en el cuidado de los niños. Por supuesto, un rasgo 
que evolucionó en el Pleistoceno (el llamado entorno de adaptación evolutiva 
[)AEE]) puede no expresarse de la misma manera en los entornos modernos. 
Este hecho hace que probar la hipótesis de la adaptabilidad sea difícil pero no 
imposible. Sin embargo, si la religiosidad es/era una adaptación en la AEMA, se 
deduce que debe tener una base genética. Demostrar que es un rasgo hereditario, 
sin embargo, no prueba que sea una adaptación. 

Comprensión délos factores que influyen en la religiosidad 

Una segunda razón para llevar a cabo estudios de genética del 
comportamiento de la religiosidad es para comprender mejor las razones por las 
que algunas prácticas de crianza de los hijos y las características de los padres se 
correlacionan con las características de la descendencia, como la religiosidad. 



Influencias genéticas y ambientales 


33 


Se cree ampliamente que la crianza de los hijos es el principal determinante de 
las actitudes. Altemeyer (1988), citando a Mark Twain (1935), argumentó que 
"obtenemos nuestras opiniones donde donde obtemos nuestro “corne pone”, 
en casa" (p. 63). Esta teoría del "coril-pone" (Con “opiniones corn-pone” Twain 
quería decir la tendencia de la gente de abandonar cualquier visión o 
creencia que “pudiera intervenir con su pan y mantequilla... En los asuntos 
de grandes momentos como la política y la religión debemos pensar y sentir 
como la mayoría de sus vecinos o sufrir los daños en su posición social y en 
la prosperidad de su negocio.”) se basa, por ejemplo, en una correlación de 
0,40 entre las puntuaciones de autoritarismo de derechas (RWA) de los padres 
y de sus hijos adultos. Esta visión de la actitud y la formación de la 
personalidad ha sido objeto de considerables críticas en los últimos años 
(Harris, 1995, 1998, 2000; Rowe, 1994; Scarr, 1996, 1997). Estos críticos han 
señalado correctamente que las correlaciones entre el comportamiento de los 
padres y los hijos y las características de la descendencia son ambiguas con 
respecto a la causalidad, ya que pueden reflejar factores genéticos. De hecho, 
la magnitud de la "influencia genética" puede ser tan grande como para inundar 
la supuesta influencia ambiental. Los psicólogos del desarrollo han admitido la 
gravedad de este "defecto" de diseño, señalando que "a menudo exageraban las 
conclusiones de los resultados correlativos; se basaban excesivamente en 
opiniones singulares y deterministas sobre la influencia de los padres; y no 
prestaban atención a los efectos potencialmente confusos de la herencia" 
(Collins, Maccoby, Steinberg, Hetherington y Bornstein, 2 000 , pág. 218). La 
correlación entre una medida de la crianza de un niño, sin importar cómo se obtuvo 
(observación en el momento en que se emitió el comportamiento o 
retrospectivamente por parte de los padres o del niño), y una característica medida 
del niño (fenotipo) puede estar mediada en su totalidad o en parte por factores 
genéticos. La influencia relativa de cada uno es una cuestión empírica que debe 
ser determinada por un diseño de investigación apropiado. También observamos 
aquí que, aunque la correlación puede existir a una edad, puede desaparecer más 
tarde. Ilustramos esta interesante posibilidad con curvas de edad para el 
conservadurismo y la investigación longitudinal sobre el autoritarismo y 
ponemos los hallazgos en un con- texto de "historia de la vida/evolución". El 
error de interpretar las correlaciones entre el comportamiento de los padres y 
los rasgos psicológicos de la descendencia sigue repitiéndose regularmente por 
parte de los psicólogos correlaciónales, aunque algunos investigadores son ahora 
explícitos acerca de la posibilidad de una confusión genética (Koestner, Walker 
y Fichman, 1999; Ifrafty Zuckerman, 1999). 

Si la religiosidad es sólo otro rasgo, debería ser 
hereditaria 

La religiosidad como rasgo cae en el dominio de los valores/actitudes sociales. 
Hasta hace poco tiempo, la idea de que las actitudes sociales podían ser 
influenciadas por factores genéticos se consideraba descabellada. Los psicólogos 
(Adorno, Frenkel-Brunswick, Levinson y Sanford, 1950; Altemeyer, 1981), 
sociólogos (Freese, Li y Wade, 2003) e incluso los genetistas (Cavalli-Sforza 
y Feldman, 1981) simplemente asumían sin muchas pruebas que la 
transmisión délas actitudes sociales era totalmente cultural. 
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Sin embargo, las actitudes hacia la posibilidad de influencia genética en las 
actitudes han cambiado. Los principales libros de texto sobre actitudes reconocen 
ahora la influencia genética (Eagly y Chaiken, 1993), al igual que los 
investigadores experimentales en psicología social (Bourgeois, 2002; Crelia y 
Tesser, 1996; Tesser, 1993; Tesser, Whitaker, Martin y Ward, 1998). Este 
cambio refleja el reconocimiento generalizado de lo que Turkheimer y 
Gottesman (1992; véase también, Turkheimer, 2000) llaman la primera ley de la 
genética del comportamiento, a saber, que "todos los rasgos del comportamiento 
humano son hereditarios". La religiosidad y las variables relacionadas no son una 
excepción y no deben dejarse fuera del ámbito de los genetistas del 
comportamiento. Como han señalado Lynch y Walsli (1998), "Casi todos los 
caracteres de casi todas las especies que se han estudiado intensamente exhiben 
una heredabilidad no nula" (pág. 174). El uso del término "casi" no es accidental, 
ya que la biología es la ciencia de las excepciones. 

LA RELIGIOSIDAD Y LA ESTRUCTURA DE 
LAS ACTITUDES SOCIALES 

No existe un modelo estructural ampliamente acordado en el campo de las 
actitudes sociales comparable a los "cinco grandes" de la personalidad (Bouchard 
& Loehlin, 2001) o a la teoría jerárquica (g) de las capacidades mentales (Johnson 
& Bouchard, 2005). Sin embargo, las principales dimensiones que suelen revelarse 
en los estudios importantes son la religiosidad, el autoritarismo y el 
conservadurismo y, como ha demostrado Saucier (2000), "forman un grupo 
fuerte y mutuamente correlativo" (pág. 375), o lo que de otro modo podría 
denominarse un síndrome. Llamamos a este síndrome la Triada de Valores 
Morales Tradicionales (TMVT). Por ejemplo, la religiosidad intrínseca 
(discutida más adelante en este capítulo) se correlaciona alrededor de 0,40 con 
RWA (Altemeyer, 1988, p. 218, tabla 7), y el conservadurismo (escala de 
conservadurismo de Lorr; Tarr & Lorr, 1991) se correlaciona 0,5 7 con RWA. 
Una medida inversa del autoritarismo es la escala de Tradicionalismo del 
Cuestionario de Personalidad Multidimensional (MPQ) (Tellegen, 2000). Se 
correlaciona alrededor de 0,76 con RWA (Altemeyer, 1996, p. 36) y 0,58 con el 
conservadurismo medido por la escala de conservadurismo de Wilson-Patterson 
(Bouchard et al., 2003). Sería posible realizar un estudio genético del 
comportamiento de la influencia genética y ambiental sobre el factor general, que 
da cuenta de la correlación entre estas variables, así como sobre los propios 
rasgos con el factor general eliminado. Hasta donde sabemos, nadie ha realizado 
tal estudio. En cualquier caso, debido a las altas correlaciones entre estos 
constructos relacionados, informamos de los hallazgos de la genética del 
comportamiento para todos ellos. 

Es nuestra opinión que las puntuaciones en las escalas de autoritarismo (RWA 
y tradicionalismo) reflejan, en un grado considerable, la preocupación de una 
persona por la forma en que se organizan las familias (un ejemplo de RWA dice lo 
siguiente: La obediencia y el respeto a la autoridad son las virtudes más 
importantes que los niños deben aprender). Las puntuaciones en las escalas de 
conservadurismo tienden a contener ítems relevantes para la política social y 
reflejan la preocupación por la forma en que se organizan las sociedades (ítems de 
muestra, respondidos con un sí o un no: pena de muerte, aborto). 
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Los puntajes en las escalas de religiosidad tienden a contener elementos sobre 
quién controla el universo (elemento de muestra: Mi religión es importante porque 
responde a muchas preguntas sobre el significado de la vida). Los ítems de cada 
dominio están intercalados en los tres instrumentos. Un programa de 
investigación que abordara este tema sería de considerable interés. En cualquier 
caso, el enfoque psicológico del TMVT parece ser la imposición de algún tipo de 
orden/control/organización a las entidades importantes en la vida de uno. Esta es, 
por supuesto, una hipótesis que queda por probar. Para un punto de vista diferente 
sobre el significado psicológico de estas dimensiones, véase Eckhardt (1991), que 
también ve el "origen de estas personalidades en las frustrantes disciplinas de la 
infancia (ansioso, directivo, hipócrita, inconsistente y punitivo)" (pág. 118; véase 
también Jost, Glaser, Kruglanski y Sulloway, 2003). 

UNA NOTA SOBRE LA RELIGIOSIDAD, LA ESPIRITUALIDAD, EL 
MISTICISMO Y EL EXISTENCIALISMO 

Un programa de investigación relacionado que vale la pena mencionar es el 
estudio de la espiritualidad realizado por MacDonald (2000), quien, como 
resultado de una revisión exhaustiva de la literatura (MacDonald, Friedman y 
Kuentzel, 1999; MacDonald, Kuentzel y Friedman, 1999) y un programa de 
desarrollo a gran escala, ha demostrado que existen cinco factores sólidos en este 
ámbito: orientación cognitiva hacia la espiritualidad, dimensión 

experiencial/fenomenológica (o la faceta mística), creencias paranormales, 
religiosidad y bienestar existencial. Las correlaciones entre sus escalas se 
muestran en la Tabla 3.1. 

Es obvio que el bienestar existencial no está correlacionado con ninguno de 
los otros factores. La orientación cognitiva hacia la espiritualidad y la 
religiosidad forman un factor de orden superior, al igual que las creencias 
paranormales y la dimensión experiencial/fenomenológica. 

Tabla 3.1 Intercorrelaciones de factores oblicuos para el inventario 

de la Expresión de la Espiritualidad de MacDonald (N 938) 


F actor 

1 

2 

3 

4 

La orientación 
cognitiva hacia la 

Creencias paranormales 

0.13 




Experimental/ 
fenómeno 1 ógico 

0.39 

0.28 



Bienestar existencial 

0.08 

0.07 

0.02 


Religión 

0.63 

0.01 

0.12 

0.02 


Fuente: MacDonald (2000, cuadro 2). 
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Notamos aquí que la mejor variable marcadora de religiosidad y orientación 
cognitiva hacia la espiritualidad es la escala de religiosidad intrínseca de Allport 
y Ross (1967) con cargas de 0,56 y 0,59. El mejor marcador para la dimensión 
experiencial/fenomenológica es la escala de Misticismo de Hood (Hood, 1975; 
Hood et al., 2001). Estas dos escalas se correlacionan cerca de cero (Hood et al., 
2001). Por lo tanto, el trabajo de MacDonald sugiere firmemente que la 
religiosidad intrínseca es una medida razonablemente buena del concepto de 
religiosidad, al menos en las poblaciones occidentales, y el concepto de 
misticismo es claramente diferente. En nuestra opinión, la escala del misticismo 
captura, en gran medida, lo que mucha gente llama espiritualidad/trascendencia 
(MacDonald & Holland, 2002). La validez discriminante de las escalas queda 
demostrada por el hecho de que la escala de Religiosidad Intrínseca se 
correlaciona 0,37 con el tradicionalismo y 0,02 con la escala de Absorción MPQ 
(una medida de la facilidad con que uno puede quedar atrapado en experiencias 
sensoriales y renunciar a un marco de referencia realista; Bouchard, McGue, 
Lykken, & Tellegen, 1999), mientras que el misticismo s e 
correlaciona 0,03 con el tradicionalismo y 0,44 con la 
absorción (datos no publicados). El misticismo/espiritualidad no parece 
formar parte del TMVT, por lo que no se discute aquí, aunque lo consideramos 
un concepto importante. 


MÉTODOS GENÉTICOS CUANTITATIVOS DE COMPORTAMIENTO 

Aquí presentamos brevemente al lector los métodos genéticos cuantitativos 
estándar (Falconer & Mackay, 1996; Plomin, DeFries, McClearn, & McGuffin, 
2001; Posthuma et al., 2003) para que la siguiente sección de este capítulo sea 
fácilmente interpretable. La varianza (el grado en que las personas difieren) en un 
fenotipo cuantitativo (Vp) se descompone en tres componentes: un componente 
genético (Vg), un componente ambiental compartido (Ve) y un componente 
ambiental no compartido (Ve). La forma típica de la ecuación es: 

Vp Vg Ve Ve (1) 

La figura 3.1 muestra cómo se usan varios parentescos para estimar los com¬ 
ponentes. La figura 3.1a es el modelo básico que subyace a todos los demás. Es 
el ampliamente utilizado (por los psicólogos) Fiabilidad de la forma paralela de 
Hoyt (Hoyt, 1941; también llamada forma alternativa o forma equivalente) que 
se discute en la mayoría de los libros de texto de medición. El círculo se utiliza 
para caracterizar una construcción latente (debajo de la mentira), en este caso las 
"puntuaciones verdaderas", o T, de los individuos que han completado ambas 
formas de la prueba (A y B). Las puntuaciones de la prueba representadas por A 
y B son fenotipos medidos, y los fenotipos se muestran en recuadros. La 
correlación ( ra b) se estima mediante el análisis de la varianza. La correlación 
entre dos pruebas paralelas se interpreta como una medida de la varianza 
representada por las puntuaciones True. Es una medida directa de la varianza 
debida a un rasgo latente. El punto importante a destacar aquí es que no 
cuadramos la correlación para obtener "la varianza contabilizada por la 
puntuación verdadera". La correlación nos dice eso directamente. 
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Los psicólogos están acostumbrados a cuadrar las correlaciones para obtener la 
"varianza contabilizada", pero ese procedimiento no es aplicable cuando se evalúa 
la influencia de los rasgos latentes, como en los modelos de parentesco utilizados 
para evaluar las influencias genéticas y ambientales latentes. La figura 3.1a ilustra 
esta interpretación en forma de un modelo de trayectoria. La influencia de T en los 
resultados de las pruebas (A y B) se muestra mediante una flecha dirigida que lleva 
el nombre de t. Mediante las reglas de análisis de senderos (Li, 1975), 
multiplicamos el valor de todos los senderos que conectan los fenotipos para 
determinar la correlación. En este caso, es simplemente t * t, o t2. 

Figura 3.1 Diagramas de senderos 

(a) Hoyt Parallel Form Reliability (b) Monozygotic Twins Reared Apart 


r u = i .00 



r to =Jh^ r mn =h2 + c2 
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Notas: a) fiabilidad, b) gemelos monocigóticos criados aparte, c) gemelos 
dicigóticos criados aparte, 

(d) gemelos monocigóticos criados juntos, e) individuos no relacionados criados 
juntos, y f) individuos no relacionados criados en ambientes correlacionados. 

La figura 3.1b muestra precisamente el mismo modelo que se utiliza para los 
gemelos monocigóticos criados aparte (MZA). Los gemelos monocigóticos 
tienen genotipos idénticos, por lo que pueden considerarse "formas paralelas". 
Por consiguiente, rgg 5 1.00. Suponiendo una colocación aleatoria (véase la 
siguiente discusión), la correlación entre ellos puede deberse únicamente a 
factores genéticos, indexados como h en los caminos que unen a los gemelos con 
el fenotipo en el cuadro. Dado que los gemelos se crían separados, no comparten 
influencias ambientales; por lo tanto, el rasgo latente E (por ambiente) no está 
conectado por una flecha. La correlación entre los gemelos MZA estima así la 
varianza debida al rasgo latente G (influencia genética), 

que se calcula como h * 1.00 * h, o h2. Podríamos haber tenido sólo una G en un 
círculo en esta figura, pero dos G con una correlación de 1,00 representa la 
situación real más claramente y facilita la generalización a los gemelos 
dicigóticos. El símbolo h2 representa la lieredabilidad (donde la heredabilidad se 
define como la proporción de varianza en un rasgo que puede ser explicada pol¬ 
la varianza genética). No cuadramos el valor. La figura 3.1c representa el 
diagrama de ruta para los gemelos dicigóticos criados aparte (DZA) y es idéntica 
a la figura 3.1b, salvo por el hecho de que los gemelos dicigóticos comparten sólo 
la mitad de sus genes en común por descendencia. En consecuencia, los G están 
correlacionados sólo 0,5 en lugar de 1,00, y la correlación de los gemelos estima la 
mitad de la herencia. La figura 3.id representa las correlaciones entre los gemelos 
monocigóticos criados juntos (MZT). Como en el caso de criados separados, el 
rasgo latente G está correlacionado 1,00, pero además estos gemelos se crían 
juntos y pueden compartir algunas influencias ambientales en común. Esto está 
representado por la correlación de 1,00 entre el factor C latente (C de entorno 
común, que se define como entornos que hacen que los individuos de la misma 
familia sean similares entre sí, mientras que E representa entornos que hacen que 
los individuos de la misma familia sean diferentes entre sí). Este modelo 
representa la opinión bien conocida de que los gemelos MZT pueden ser 
similares por dos amplias razones: genes compartidos y entorno (común) 
compartido. Obsérvese que la diferencia entre la correlación MZT y MZA es la 
influencia de C. La figura 3. le ilustra la correlación entre individuos no 
relacionados criados juntos. Lo ideal sería que esos individuos tuvieran la misma 
edad, o "gemelos virtuales" (Segal, 2000). La única razón de la similitud, salvo la 
colocación selectiva basada en el conocimiento de su condición en un rasgo (o la 
de uno de sus progenitores biológicos), es la influencia ambiental compartida. 
Esta correlación podría reducirse mediante la restricción del rango en los 
entornos de los rasgos relevantes en los que fueron colocados (Stoolmiller, 1999). 
Especificamos los "entornos pertinentes a los rasgos" porque la colocación con 
respecto a los entornos que no influyen en el desarrollo del rasgo es irrelevante, 
y la demostración de la colocación como fuente de sesgo no es convincente a 
menos que se demuestre que la variable en la que se ha producido la colocación 
es "causal". La figura 3. lf muestra un caso más general de la figura 3.le. UAC 
significa individuos no relacionados criados aparte en ambientes correlacionados. 
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Es obvio que si ree 0,00 (no había correlación entre su entorno), estaríamos 
simplemente emparejando pares de personas al azar, y la correlación esperada 
sería cero. Por lo tanto, la correlación depende de dos factores: el grado de 
influencia del medio ambiente en el rasgo (e) y el grado de colocación. Lo que la 
mayoría de las personas no entrenadas en los métodos cuantitativos no se dan 
cuenta es de lo grandes que tienen que ser estos componentes para generar 
mucha similitud. Bouchard, Lykken, McGue, Segal y Tellegen (1990) presentan 
un ejemplo que muestra cuánto sesgo de colocación y grado de influencia 
ambiental es necesario para explicar la similitud en el CI de las ZMA. 

Las correlaciones de parentesco observadas del tipo mostrado anteriormente 
se ajustan a los modelos que utilizan programas informáticos como Mx (véase 
también Loehlin, 2004; Neale, Boker, Xie, & Maes, 1999). Estos modelos pueden 
ser bastante elaborados e incorporan muchos efectos especiales. Por ejemplo, 
muchos críticos de la investigación sobre los gemelos han argumentado que 
algunos gemelos monocigóticos son monocoriónicos y otros dicoriónicos 
(comparten o no la membrana coriónica) y que, por lo tanto, los gemelos 
monocoriónicos pueden ser más similares debido a esta influencia, lo que inflaría 
las estimaciones de heredabilidad (Martin, Boomsma, & Machín, 1997). Este efecto 
se ha incorporado al modelo de gemelos con un conjunto de datos que contenía 
información sobre el tipo de corion y, al menos para el coeficiente intelectual, se 
demostró que el tipo de corion no tenía importancia (Jacobs et al., 2001). Hasta 
donde sabemos, casi cualquier hipótesis interesante puede formularse en el 
elegante lenguaje de la genética cuantitativa, ya que se trata simplemente de una 
variante del análisis más fundamental de la varianza. 

Observamos aquí que la razón por la que hablamos de "influencias causales" 
basadas en el análisis de las correlaciones de parentesco (en realidad la mayoría 
de los análisis son de covarianzas, pero no seguiremos con la distinción aquí) es 
porque los gemelos son un experimento de la naturaleza y la adopción es un 
experimento de la sociedad. En el caso de la adopción, como los participantes no 
se asignan necesariamente al azar a las familias (aunque esto podría muy bien 
aproximarse en lo que respecta a los factores ambientales relacionados con los 
rasgos, porque tenemos un conocimiento muy limitado de los factores causales), 
tal vez deberíamos hablar de un diseño cuasiexperimental. Los diseños cuasi- 
experimentales son, por supuesto, ampliamente utilizados en las ciencias sociales 
(Campbell & Stanley, 1966). 

INTERPRETANDO LOS DATOS GENÉTICOS DEL 
COMPORTAMIENTO EN UN CONTEXTO DE 
HISTORIA DE LA VIDA 

Es importante recordar que desde un punto de vista adaptativo, un rasgo o carácter 
funciona dentro del contexto de una historia de vida. Eso significa que su expresión 
tiene la máxima importancia sólo durante una parte de la vida. También se da el 
caso de que no todas las adaptaciones se expresan necesariamente. Por ejemplo, la 
piel gruesa llamada callo en las manos y los pies se expresa en gran medida cuando 
estas partes del cuerpo están expuestas al desgaste. Se consideran una adaptación 
porque es una ventaja nacer con una piel más gruesa en las zonas del cuerpo sujetas 
a un desgaste constante y tener una plasticidad fenotípica. Como ha demostrado 
Nesse (2005), muchas defensas psicológicas pueden no ser nunca provocadas, pero 
hay pocas dudas de que están ahí. 
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Una objeción a la idea de que los factores genéticos pueden influir en las 
actitudes es que las actitudes son maleables. Altemeyer (1988) proporciona un 
buen ejemplo. Ha demostrado que las puntuaciones de los estudiantes en su 
escala RWA disminuyen sistemáticamente a lo largo de una carrera 
universitaria, siendo la caída mayor entre los estudiantes de artes liberales que 
entre los de enfermería o estudios administrativos (Altemeyer, 1988, p. 93, fig. 
3). Este es un efecto ambiental poderoso y sistemático, aunque está algo 
contaminado por la autoselección y el desgaste sistemático - los estudiantes con 
diferentes niveles de RWA entran en diferentes especialidades, y los 
estudiantes con menor capacidad tienden a abandonar la escuela a un ritmo 
mayor, ya que la RWA está correlacionada con el CI. En cualquier caso, 
Altemeyer probó a 90 estudiantes universitarios en su primer año y de nuevo 
12 años después. La correlación entre las puntuaciones en los dos periodos de 
tiempo fue de 0,62, lo que indica tanto la estabilidad como el cambio en la 
clasificación. La puntuación media en la edad adulta fue de 145,5 frente a 152,5 
como estudiantes de primer año. La muestra se volvió "menos autoritaria" pero 
hubo mucho menos cambio de lo que se hubiera predicho a partir de los datos 
de los estudiantes de cuatro años reportados aquí. ¿Qué sucedió? Un subgrupo 
de más de la mitad de la muestra de seguimiento tuvo casi las mismas 
puntuaciones que cuando eran estudiantes de primer año. ¿Quiénes eran? Eran 
los participantes que se habían convertido en padres. Este grupo (N 41) 
originalmente tiene una puntuación media de 152,1, y al final del período de 12 
años era de 151,1. Convertirse en padres había revertido completamente los 
efectos de una educación universitaria. La única teoría sistemática que 
conocemos que podría predecir tal efecto es la teoría de la inversión parental 
evolutiva (Trivers, 1985, cap. 9). Una mirada a los artículos de RWA explica 
rápidamente los resultados. Mientras que un joven estudiante universitario 
podría responder positivamente al ítem (número 7 en la escala RWA de 1982), 
"cuanto antes nos deshagamos de la estructura familiar tradicional, en la que el 
padre es el cabeza de familia y a los hijos se les enseña a obedecer a la autoridad 
automáticamente, mejor". La manera antigua tiene mucho de malo" 
(Altemeyer, 1988, p. 97). Es poco probable que el padre de un niño pequeño lo 
haga. Sería deseable ver cuánto cambio se produce en una muestra de 
estudiantes no universitarios durante el mismo período y qué influencia tuvo 
en ellos el hecho de tener un hijo. Obsérvese que el grupo que no tuvo hijos 
obtuvo una puntuación más cercana a la que se hubiera esperado que diera la 
trayectoria establecida en la universidad. Desde el punto de vista de la teoría 
de la evolución, una pareja con hijos se encuentra en "el ambiente promedio 
esperado" (Hartman, 1958), ya que una familia es una parte clave de la AEMA. 
Las parejas sin hijos no transmiten sus genes o su entorno a la siguiente 
generación. 

La escala RWA de Altemeyer está muy correlacionada con la religiosidad 
(los autoritarios son más religiosos), por lo que es razonable creer que se 
encontraría un efecto similar para la religiosidad si se realizara el estudio 
adecuado. La mayoría de los académicos tienen amigos que durante años no 
observaron ninguna práctica religiosa pero que, al tener hijos, reanudaron las 
prácticas de su crianza o se unieron a una nueva iglesia. 
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Aunque se han recogido algunos datos longitudinales en esta área, estos 
estudios han medido la participación/membresía de la iglesia en contraposición 
a una medida multidimensional de la religiosidad (O'Connor, Hoge, & 
Alexander, 2002; Sandomirsky & Wilson, 1990; Wilson & Sherkat, 1994). 
Estos estudios han evaluado a los individuos en un par de momentos, 
comenzando en la escuela secundaria y terminando con una medición en los 
años treinta, y han encontrado que casarse o tener hijos aumenta la posibilidad 
de que un individuo pertenezca a una iglesia. Si la religiosidad y no sólo la 
asistencia a la iglesia/la pertenencia a una iglesia sigue esta misma trayectoria 
necesita una mayor investigación, y si el mismo patrón de resultados visto con 
RWA en los estudios de Altemeyer donde los resultados vuelven a los niveles 
preuniversitarios con la paternidad está aún por investigar. 

Estos tipos de influencias culturales y ambientales en las actitudes subrayan 
la necesidad de que los datos sobre las actitudes se interpreten en el contexto de 
la historia de la vida, ya que las puntuaciones pueden cambiar con la edad y con 
determinados acontecimientos de la vida. Los estudios que muestran influencias 
ambientales como las discutidas anteriormente proporcionan forraje para los 
individuos que piensan que las actitudes son rasgos completamente socializados. 
Sin embargo, en realidad, la presencia de efectos culturales/ambientales no 
excluye cualquier evidencia de efectos genéticos. Los datos han demostrado que 
ambos están obviamente en funcionamiento, ya que ahora pasamos a la evidencia 
de las influencias genéticas en el TMVT. 


INFLUENCIA GENÉTICA EN EL AUTORITARISMO 

Sólo hay cuatro estudios sobre la influencia genética en el autoritarismo que 
conocemos. El primero, de Scarr y Weinberg (1981), fue un estudio sobre la 
adopción de adolescentes y sus padres que utilizó la escala F original (F de 
"fascismo"; Adorno et al., 1950; Christie, 1991). Como Scarr y Weinberg lo 
expresaron, su estudio resultó ser "la historia empírica de una variable de control 
que falló" (p. 399). La escala F se incluyó en su estudio de adopción del coeficiente 
intelectual como variable de contraste. Específicamente, esperaban una similitud 
mucho mayor entre los padres adoptivos y sus hijos en la escala F (debido a la 
influencia mental del entorno familiar, similar a la c2 de la figura 3. le, pero a través 
de generaciones más que dentro de ellas) que en el CI, el cual, según su hipótesis, 
estaba más influenciado por factores genéticos. Lo que encontraron fue que "las 
diferencias en las actitudes sociopolíticas, medidas por la escala F, parecen 
transmitirse genéticamente de padres a hijos en forma de habilidad verbal y 
personalidad y no muestran ningún efecto de aprendizaje directo" (pág. 400). Como 
indica su resumen, los resultados tienen algunos giros interesantes. En primer 
lugar, la escala F estaba altamente correlacionada con el coeficiente intelectual, un 
hecho bien conocido que habían pasado por alto al elegirla como variable de control, 
y la transmisión genética se producía en gran medida por esta vía. Este hallazgo fue 
totalmente coherente con la gran literatura sobre la heredabilidad del CI (Bouchard, 
1998; Toga & Thompson, 2005). 
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Sin embargo, también había pruebas de una pequeña cantidad de transmisión 
genética de autoritarismo de padres a hijos, independientemente del coeficiente 
intelectual. En segundo lugar, contrariamente a la mayoría de las teorías hasta 
ese momento, las diferencias en las puntuaciones de la escala F (autoritarismo) 
entre los hijos adoptivos no estaban relacionadas con las diferencias de clase 
social en las familias. Para ser muy específico, la clase social de crianza, que 
durante mucho tiempo se pensó que era un factor causal, no era una causa de 
diferencias individuales en el autoritarismo. Estos resultados refutan en gran 
medida a Eckhardt (1991), como se ha citado anteriormente. 

El segundo estudio genético de comportamiento del autoritarismo se realizó 
en nuestro laboratorio (McCourt, Bouchard, Lykken, Tellegen, & Reyes, 1999) 
usando la escala RWA de Altemeyer (1981). La escala RWA había sido incluida 
en el Estudio de Minnesota de los Gemelos Separados (MISTRA; Bouchard et 
al., 1990) y también forma parte del Registro de Gemelos de Minnesota (MTR; 
Lykken, Bouchard, McGue, & Tellegen, 19 90). En consecuencia, teníamos 
datos de cuatro grupos: gemelos monocigóticos criados aparte (MZAs; N 39), 
gemelos monocigóticos criados juntos (MZTs; N 4 2 3), gemelos dizigóticos 
criados aparte (DZAs; N 38), y gemelos dizigóticos criados juntos (DZTs; N 
434). Todos los participantes en los estudios eran adultos maduros. La muestra 
separada fue pequeña, por lo que los resultados están determinados 
principalmente por los gemelos criados juntos. Los resultados básicos del estudio 
fueron los siguientes: 

a. Contrariamente a las afirmaciones de Altemeyer de que las escalas de RWA 
están libres de correlación con el CI, encontramos una correlación de -0,37, una 
cifra muy similar a la de muchos de los estudios de correlación del CI con 
la escala F (Christie, 1991; Goldberg, Tucker, Altemeyer, Dawes, & Roth- 
barth, 1984; Stone, Lederer, & Christie, 1993). 

b. La correlación MZA, una estimación directa de la heredabilidad, fue de 0,69 
(intervalo de confianza [TC] del 95% — 0,48 a 0,82). El reparto del coeficiente 
intelectual redujo la correlación a 0,59 (IC del 95% = 0,34 a 0,76). 

C. La correlación DZA, una estimación de la mitad de la heredabilidad bajo un 
modelo aditivo simple, fue de 0,00 (95% CI = -0,31- a 0,33) o -0,09 (- 0,39 a 
-0.23) partiendo el coeficiente intelectual. Los grandes intervalos de confianza 
reflejan los pequeños tamaños de las muestras gemelas. 

d. La correlación MZT fue de 0,63 (IC del 95% = 0,57 a 0,68), y la 
correlación DZT fue de 0,43 (IC del 95% = 0,34 a 0,49). No teníamos datos de 
CI para la muestra de gemelos criados juntos, por lo que no podíamos 
descartar parcialmente la influencia del CI. La mayor correlación MZT que 
la DZT sugiere una influencia genética. 

e. La correlación RWA para los cónyuges (apareamiento asistencial) fue de 0,62 (N 
79). El apareamiento asortativo para un rasgo hereditario aumenta la varianza del 
rasgo y la correlación entre parientes, y este efecto se puede estimar con el 
diseño de cuatro grupos que estaba disponible. El apareamiento asistencial es 
muy característico de las variables de actitud en contraposición a las variables 
de personalidad, y nuestros datos fueron consistentes con los hallazgos 
reportados por otros. 
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No obstante, es importante reconocer que el coeficiente de apareamiento 
asortativo se basa en la muestra actual y no en sus padres. Obviamente, 
los datos de los padres, si estuvieran disponibles, serían los mejores para 
el ajuste del modelo. Además, uno puede preguntarse, ¿los padres de los 
niños que son puestos en adopción se aparean de forma asistencial en el 
mismo grado que los padres que crían a sus propios hijos? McCourt y 
otros (1999) proporcionan un análisis más detallado de esta cuestión. 


Ajustamos los modelos biométricos a nuestros datos utilizando el programa 
Mx (Neale et al., 1999) para estimar los efectos genéticos aditivos, los efectos 
ambientales comunes, los efectos genéticos no aditivos (dominancia) y los efectos 
ambientales no compartidos (más error). Un modelo puramente ambiental 
fracasó gravemente y podría ser fácilmente rechazado. Ningún modelo requería 
efectos genéticos no aditivos. Había dos modelos igualmente parsimoniosos. 
Ignorando el apareamiento asortativo, un modelo con un SO por ciento de 
varianza genética aditiva, un 16 por ciento de varianza ambiental común y 
un 34 por ciento de varianza ambiental no compartida, encajaba bien. Si se 
incluía el apareamiento asistencial, obtuvimos un ajuste igual de bueno con 64 
por ciento de varianza genética aditiva y 36 por ciento de varianza ambiental no 
compartida. La compensación entre el medio ambiente común y la varianza 
genética aditiva debido al apareamiento asistencial es bien conocida, y la 
elección entre los modelos dado el conjunto de datos disponibles es arbitraria. 
Observamos aquí que, para el conservadurismo, que como señalamos 
anteriormente está altamente correlacionado con el APR, un estudio muy 
grande, como se informó más tarde, fue capaz de distinguir entre el ambiente 
común y el apareamiento asortativo y encontró una considerable varianza debido 
al apareamiento asortativo y muy poca varianza debido al ambiente 
compartido. En consecuencia, argumentaríamos que el estudio de McCourt 
sugiere una heredabilidad de alrededor de 0,55 a 0,60 con muy poca varianza 
ambiental compartida. 

Una característica adicional del estudio, debido a su inclusión de los 
adoptados, fue la capacidad de examinar los correlatos ambientales de RWA. 
Incluimos la Escala de Ambiente Familiar (FES; Moos & Moos, 1994) para 
indexar el ambiente de crianza familiar experimentado por los participantes 
en nuestro estudio. Si alguna de estas medidas fuera realmente causal y libre de 
influencia genética, esperaríamos correlaciones entre las escalas FES y RWA 
tanto en los adoptados como en los no adoptados. Si las influencias fueron 
mediadas genéticamente, entonces esperaríamos correlaciones sólo en la muestra 
de no adoptados. Como indica la tabla 3.2, encontramos correlaciones 
significativas sólo para los no adoptados, y la correlación más fuerte fue para la 
orientación religiosa moral (0,35). Las escalas de Organización y Control 
arrojaron correlaciones de 0,28 y 0,26, respectivamente. La explicación más 
simple de estos hallazgos es que las influencias ambientales familiares del tipo 
medido por la FES no "causan" variación en la RWA. 
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Tabla 3.2 Correlaciones entre las puntuaciones de la RWAy las puntuaciones del entorno de 
crianza retrospectiva derivadas de las escalas del entorno familiar 


Medida del entorno de crianza 

No adoptador 
(.N 104) 

Adoptados 
(.N 139) 

Cohesiono 


120.04 

Expresividad 

0. 

020.02 

Conflicto 

0. 

130.03 

Independencia 0 


040.05 

Orientación al logroO 

.22*0 

.07 

Orientación cultural intelectual 

0. 

120.08 

Orientación recreativa activaO 

.05 

0.08 

Enfasis en la moral religiosa 0 

.35**0 

.1 

OrganizaciónO 

.28**0 

.08 

Control 0 

.26**0 

.13 


Nota: Los cónyuges constituyen la mayor parte de la muestra de los no 
adoptados. 

*p < 0.05. 

**p <0.01. 

Sin embargo, hay que tener en cuenta que nuestros datos de FES se recogieron 
retrospectivamente y que los datos longitudinales de las familias adoptivas y biológicas 
serían muy superiores. Una posible inferencia de esta evidencia sería que la misma 
influencia genética está "causando" que las familias ejerzan una orientación religiosa 
moral, así como la organización y el control. Esta inferencia, sin embargo, choca con el 
hecho de que estas escalas no parecen ser hereditarias. Tabla 3.3 muestra las herencias 
estimadas de las escalas FES a partir de tres estudios: el Estudio de mellizos del oeste de 
Ontario (Vernon, Jang, llarris y McCarthy, 1997), que utilizó mellizos adultos ordinarios 
que fueron criados juntos; nuestro estudio de mellizos criados aparte (MISTRA; Hur y 
Bouchard, 1995); y un reciente estudio de mellizos sobre las percepciones 
contemporáneas del entorno de crianza de uno utilizando mellizos de 17 años de 
edad (Herndon, McGue, Krueger y Iacono, 2005). Los resultados de los diferentes 
tipos de estudios están más o menos de acuerdo, especialmente en lo que respecta a la 
inferencia de que la medida de la orientación religiosa moral tiene una heredabilidad casi 
nula. 

Como se señaló anteriormente, la escala de Tradicionalismo MPQ se correlaciona 0,76 
con RWA. Dado que la fiabilidad del test de cuatro años de RWA es de 0,75, la escala de 
Tradicionalismo, aunque no es una forma alternativa, es una aproximación razonable para 
RWA. En consecuencia, consideramos que el estudio reportado a continuación es un 
tercer estudio de autoritarismo. 

Finkel y McGue (1997) abordaron la cuestión de la heredabilidad del tradicionalismo 
utilizando un diseño de 12 grupos (mellizos criados juntos, padres, hermanos, 
descendientes, cónyuges de diversos géneros; total N 4.300 parejas). 
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Tabla 3.3 Correlaciones entre las puntuaciones de la RWAy las escalas de entorno 
familiar para no adeptos (N 104) y adoptados ( N 139) y las herencias para la FES 
del Estudio de gemelos del oeste de Ontario (WOTS), el Estudio de Minnesota de 
gemelos criados aparte (MISTRA) y el Estudio de familia de gemelos de Minnesota 
(MTFS) 


Medida FES 

Correlaciones de MISTRA 


Herencias 


No- 

Adoptado 

WOTS 

MISTRA 

MTFS 

Cohesión 

0.12 

0.04 

0.58 

0.35 

0.25 

Expresividad 

0.00 

0.02 

0.39 

0.10 

0.44 

Conflicto 

0.13 

0.03 

0.30 

0.27 

0.20 

Independencia 

0.04 

0.05 

0.00 

0.36 

0.22 

Logros 

0.22* 

0.07 

0.50 

0.00 

0.27 

orientación 






La cultura 

0.12 

0.08 

0.00 

0.09 

0.36 

intelectua 






Orientación 

0.05 

0.08 

0.53 

0.14 

0.37 

recreativa 






Moral religiosa... 

0.35** 

0.10 

0.00 

0.15 

0.01 

orientación 






Organización 

0.28** 

0.08 

0.00 

0.00 

0.00 

Control 

0.26** 

0.13 

0.00 

0.00 

0.46 


Nota: Las herencias en negrita son estadísticamente significativas. 

*p < 0.05. 

**p <0.01. 


Obsérvese que esta muestra no incluía a los gemelos MZA y DZA. La heredabilidad del 
ismo tradicional fue de 0,52 para los hombres y 0,55 para las mujeres (no es una diferencia 
significativa) y todo fue una simple variación genética aditiva. Este diseño tenía un poder 
considerable para detectar la influencia ambiental compartida, pero no había evidencia 
estadísticamente significativa de tal fuente de influencia. Desafortunadamente, estos 
investigadores no intentaron ajustar un modelo con el apareamiento por asalto. Los rasgos 
de personalidad, en promedio, muestran un modesto apareamiento portante en el mejor 
de los casos. Si excluimos el tradicionalismo, la correlación conyugal media para las 
restantes 10 escalas de MPQ es de 0,08 (N 1.185; Lykken & Tellegen, 1993), pero el 
coeficiente de apareamiento asortativo para el tradicionalismo es de 0,48. En cualquier 
caso, la estimación de heredabilidad de 0,52 a 0,55 del estudio de Finkel y McGue se 
replica bien mediante una correlación MZA de 0,54, como se informa en Bouchard y otros 
(2004), que estima directamente la amplia heredabilidad (N 74, sin diferencia de sexo). La 
correlación DZA es de 0,32 (N 54), aproximadamente la mitad de la correlación MZA 
como se espera si las diferencias en el rasgo están en gran parte bajo influencia genética 
aditiva. 
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Una vez más, los intervalos de confianza en torno a estas estimaciones fueron grandes 
debido a los pequeños tamaños de las muestras. 

El cuarto estudio genético de comportamiento del autoritarismo, un estudio de 
adopción, es superficialmente discordante con los tres anteriores. Consiste en datos de 
adopción reportados brevemente (tres párrafos cortos) por Altemeyer (1996). Altemeyer 
reporta casi todos sus hallazgos en libros (Altemeyer, 1981, 1988, 1996) a diferencia de 
las publicaciones científicas arbitradas, y como consecuencia de esta práctica, se pierden 
muchos detalles. En este caso, no se informa de la edad específica de los padres y de la 
descendencia. Los datos se resumen en el cuadro 3.4. 

Los datos de la descendencia biológica son un poco más altos de lo que se esperaría de 
un rasgo moderadamente hereditario. Si sólo los genes actuaran, simplemente doblaríamos 
la correlación para estimar la heredabilidad. En cualquier caso, las correlaciones adoptivas 
son superiores a las biológicas, lo que refuta claramente una interpretación genética de los 
datos. Recordemos que las correlaciones adoptivas estiman la influencia del medio ambiente. 
Como dice Altemeyer (1996), "Estos números no apoyan la noción de los genes del fascismo 
y en su lugar dirigen nuestra atención a las influencias ambientales" (p. 75). Como se ha 
dicho, esta conclusión está fuera de línea con los otros resultados que acabamos de discutir. 
A continuación se da una posible explicación de esto. 


INFLUENCIA GENÉTICA EN EL CONSERVADURISMO 

Directamente relacionado con el estudio de adopción de Altemeyer ( 1996) que demuestra 
la influencia ambiental, hay un estudio gemelo que también demuestra la influencia 
ambiental. En este caso, el resultado se muestra en un rasgo altamente relacionado: el 
conservadurismo. La figura 3.2 muestra datos transversales de los gemelos del Registro de 
Gemelos de Virginia tomados de Eaves y otros (1997). 

La figura ilustra dos puntos importantes. Primero, la edad es importante. Utilizando 
las diferencias entre las correlaciones monocigótica y dicigótica como una aproximación 
aproximada de la mitad de la heredabilidad (véase la figura 3.1), está claro que no hay 
influencia genética en el rasgo antes de los 20 años. 


Tabla 3.4 Correlaciones entre las puntuaciones de RWAde los padres y la 
descendencia en las familias biológicas y adoptadas y los intervalos de 
confianza del 95 por ciento para las familias adoptivas 


Parentesco 

Correlación Tamaño 

de la muestra 

Padres biológicos 

0,27 a 

2,097 

descendencia 

0,51 



Media 



0,40 


Hijo de madre adoptiva 

0,61 (0,35 a 0,78) 

35 

Padre adoptivo hijo 

0,5 (0,22 a 0,75) 

40 


Nota: Altemeyer informa que las hijas tienden a parecerse más a sus padres 
que los hijos, pero no informa de ningún dato (Altemeyer, 1998, pág. 64). 
Tampoco informa la edad de los padres o de los hijos, pero da a entender que 
los hijos tienen alrededor de 16 años (pág. 65). 
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Figura 3.2 Correlaciones entre el gemelo monocigótico (MZT) y el gemelo 
dicigótico (DZT) para el conservadurismo a diferentes edades, según se informa en 
Eaves et al. (1997) 



Después de eso, hay una considerable influencia genética. Estos hallazgos son 
totalmente consistentes con los del estudio de adopción de Altemeyer (1996). La 
conclusión de Altemeyer, sin embargo, es incorrecta, ya que no tiene en cuenta 
la edad. Una conclusión más razonable basada en ambos estudios es que los 
estudios sobre gemelos y adopción son coherentes y sugieren que los factores 
ambientales explican claramente gran parte de la variación del conservadurismo 
y el autoritarismo antes de los 20 años; después de los 20 años los factores 
genéticos se vuelven muy influyentes. Nos abstenemos de hacer una declaración 
más fuerte debido a los hallazgos de Scarr y Weinberg (1981) con una muestra 
de adolescentes de que había una influencia genética en la escala F mediada por 
el coeficiente intelectual y una pequeña cantidad de influencia genética mediada 
por la personalidad. En nuestra opinión, los elementos de todos los instrumentos 
utilizados para medir el autoritarismo y el conservadurismo no tienen la 
relevancia adecuada para los individuos más jóvenes, y hay razones para 
cuestionar el significado de las medidas generadas por tales muestras. Si se puede 
construir una escala de autoritarismo válida para los jóvenes es una pregunta 
abierta. El segundo punto importante de la figura 3.2 es la gran variabilidad de 
las estimaciones de heredabilidad que se obtendrían si las estimaciones de los 
adultos se basaran en una sola muestra extraída a una edad determinada. El 
tamaño medio de la muestra en cada grupo de edad es de 180 pares de gemelos 
monocigóticos y 100 pares de gemelos dicigóticos, y la mayoría son mayores de 
100. Por consiguiente, estos datos demuestran muy bien que sólo los estudios de 
gemelos muy grandes generarán estimaciones de heredabilidad muy fiables. 

El estudio genético de comportamiento más definitivo del conservadurismo 
es el estudio de los 30.000 de Virginia (Eaves et al., 1999). Este estudio utilizó 
80 parientes distintos y fue capaz de estimar muchas influencias genéticas y 
ambientales que no se pueden estimar utilizando sólo gemelos. Los resultados 
de este estudio se presentan en la Tabla 3.5. 
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Este estudio sugiere una heredabilidad algo alta para las hembras (0,645) y 
sobre lo que podría esperarse sobre la base de otros estudios para los varones 
(0,447). También revela una considerable variabilidad genética debido al 
apareamiento asistencial. La mayoría de los demás efectos son de tamaño 
modesto. Nótese que los efectos gemelos y hermanos bajo el título "Ambiental" 
son efectos ambientales compartidos y son esencialmente nulos para los machos 
y bastante modestos para las hembras (0,052 y 0,042). Otra presentación de los 
datos del conservadurismo de los 30.000 de Virginia que saca las implicaciones 
para los politólogos puede encontrarse en Alford, Funk y Hibbing (2005). Estos 
autores también han formulado un interesante enfoque evolutivo de las ciencias 
políticas (Alford y Hibbing, 2004). 

El estudio MISTRA incorporó la escala de conservadurismo utilizada en el 
estudio de Virginia 30.000 en 1986 como resultado de un importante trabajo en 
las Actas de la Academia Nacional de Ciencias (Martin et al., 1986). Este trabajo 
reportó una heredabilidad de 0.62 para el conservadurismo basado en un gran 
estudio de gemelos. Los autores, reconociendo numerosas críticas al método de 
los gemelos, también desafiaron a sus críticos a lo que llamamos una prueba de 
"inferencia fuerte" de sus ideas. Específicamente, Martin et al. afirmaron: 

El problema de muchas explicaciones "sociales" de nuestros datos es que 
no conducen a predicciones sobre otros tipos de relación a menos que la 
interacción social se base en última instancia en diferencias genéticas. . . . 
Nuestro modelo puede ser usado para predecir los resultados de otros 
estudios. 

Tabla 3.5 Estimaciones de las fuentes de varianza (%) para hombres y mujeres a las 
puntuaciones del conservadurismo basadas en los datos de los 30.000 de Virginia 


Fuentes de variación 

Hombres 

Mujeres 

Genética 

Aditivo 

35.5 

19.8 

El apareamiento fortuito 

22.2 

12.4 

No aditivo 

6.7 

12.5 

Genética total 

64.5 

44.7 

Ambiental 

Maternal 

1.5 

0.1 

Paternal 

0 

0 

Hermano 

0 

5.2 

Gemelos 

0.1 

4.2 

Residuo 

40.1 

36.6 

Total del medio ambiente 

41.7 

47.2 

G por E covarianza 

-6.2 

8.1 
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Por ejemplo, predecimos una correlación de cero entre padres adoptivos y niños 
adoptivos adultos para todas nuestras escalas de actitud. Nuestro modelo... predice 
una correlación padre-hijo de 0,52 para el conservadurismo. Predecimos una 
correlación de... 31 para la descendencia de los gemelos monocigóticos y un h2.62 
para los gemelos monocigóticos separados, (p. 4368) 

MISTRA aceptó ese desafío (Bouchard et al., 2004). Los resultados confirmaron 
firmemente la predicción y también concuerdan con los 30.000 hallazgos de Virginia. 
Específicamente, MISTRA encontró una heredabilidad de 0,56 (intervalo de 
confianza del 95% de 0,38 a 0,70) basada en una muestra de 54 gemelos MZA y 46 
gemelos DZA (Bouchard et al., 2003), bastante cercana a la predicción, especialmente 
para la investigación en ciencias sociales. El estudio MISTRA también reportó una 
cantidad de información considerada sobre la validez de la escala de conservadurismo, 
incluyendo evidencia de que está altamente correlacionada con la escala RWA (0,72) 
pero mucho menos influenciada por el CI que la escala RWA (una correlación de - 
0,23 con el CI). Estos hallazgos sugieren que el conservadurismo, tal como se mide 
con esta versión de la escala Wilson-Paterson, es una construcción psicológica válida 
y que la mayor parte de la varianza genética en el conservadurismo no está mediada 
por el CI. 

INFLUENCIA GENÉTICA EN LAS MEDIDAS 
DE RELIGIOSIDAD 

Los hallazgos genéticos del comportamiento sobre las medidas de afiliación 
religiosa, actitudes y comportamiento han sido revisados con cierto detalle por 
D'Onofrio, Eaves, Murrelle, Maes y Spilka (1999). Demuestran que la afiliación 
religiosa, la religión que se practica, es cultural y poco influenciada por factores 
genéticos. La influencia genética es más específica de los comportamientos y rasgos 
religiosos. Nos centraremos en medidas de "rasgos" de religiosidad más que en 
informes individuales de comportamiento (es decir, frecuencia de asistencia a 
ceremonias religiosas o asistencia a la iglesia). La asistencia a las ceremonias 
religiosas indica numerosos factores psicológicos, como la conformidad con las 
normas contemporáneas, la socialidad, el interés en los rituales, etc. Por ejemplo, la 
frecuencia de asistencia a las ceremonias religiosas casi siempre se incluye como un 
elemento dentro de una medida de religiosidad porque cuando se utiliza como un 
elemento en una escala con otros elementos (elementos que se correlacionan entre 
sí y en parte también reflejan la religiosidad), el factor común a todos los elementos 
puede evaluarse de manera más fiable. Por consiguiente, la frecuencia de asistencia 
a la iglesia como un solo ítem es un estimador mucho menos fiable de la religiosidad 
que un compuesto de ítems relacionados, y una estimación de la herencia basada en 
el ítem solo refleja factores distintos de la religiosidad. En el cuadro 3.6 hemos 
reproducido las conclusiones del examen de D'Onofrio y otros (1999) que se refieren 
a las medidas de los rasgos, y hemos añadido estudios recientes. A continuación 
comentamos los estudios para ponerlos en contexto. 

Los resultados de las tres primeras escalas (fundamentalismo religioso, intereses 
religiosos ocupacionales e intereses religiosos en el tiempo libre) proceden de un 
análisis conjunto de los datos de MISTRA y MTR. La escala de Fundamentalismo 
Religioso (10 ítems en este estudio) fue derivada por Wiggins (1996), y otras escalas 
construidas a partir de los ítems del Inventario de Personalidad Multifásica de 
Minnesota (MMPI) son casi idénticas a la escala de Wiggins. Las escalas de Interés 
Ocupacional Religioso (cuatro artículos) y de Interés en Tiempos de Ocio Religioso 
(seis artículos) se derivaron del Inventario de Intereses de Minnesota (Lykken, 
Bouchard, McGue, & Tellegen, 1993). 
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Cuadro 3.6 Estimaciones de gemelos adultos de la influencia genética y ambiental 
en las medidas de los rasgos de la religiosidad 


Escala 

Muestra 

Herencia 

(influencia 

genética) 

Influencia 

ambiental 

compartida 

F uente 

F undamental 
ismo 
religioso 
(MMPI) 

MZA, 

DZA, MZT y 
DZT 

0.54 

0.00 

Bouchard 
y otros 
(2004) 

Intereses 

laborales 

religiosos 

MZA, 

DZA, MZT y 
DZT 

0.44 

0.00 

Bouchard 
y otros 
(2004) 

Ocio religioso 
- intereses de 
tiempo 

MZA, 

DZA, MZT y 
DZT 

0.57 

0.00 

Bouchard 
y otros 
(2004) 

Actividades 
religiosas (SCII) 

MZA, y DZA 

0.43 

ne 

Bouchard 
y otros 
(2004) 

Valores religiosos 

MZA, y DZA 

0.46 

ne 

Bouchard 
y otros 
(2004) 

La 

religiosida 

d 

MZA, y DZA 

0.43 

ne 

Bouchard 
y otros 
(1999) 

Religiosid 

ad 

extrínseca 

MZA, y DZA 

0.39 

ne 

Bouchard 
y otros 
(1999) 

F undamental 
ismo 
religioso 
(MMPI) 

Datos de 
adopción 

0.28 

0.26 

Beer y 
otros 
(1998) 

F undamentalism 
o religioso 
(MMPI) 

Adopción, 

MZT y 

DZT ' 

0.41 

0.50 

Beer y 
otros 
(1998) 

La devoción 
personal 

La MZT 
femenina, 
y la DZT 

0.29 

0.24 

Kendler 
y otros 
(1997) 

Conservad 

urismo 

personal 

La MZT 
femenina, 
y la DZT 

0.00 

0.45 

Kendler 
y otros 
(1997) 

Religión 

MZT 

masculino, y DZT 

0.44 

0.18 

Koenig etal. 
(2005) 


Nota: MZA = gemelos monocigóticos criados aparte; DZA = gemelos dicigóticos criados 
aparte; MZT = gemelos monocigóticas criados juntos; DZT = gemelos dicigóticos criados 
juntos; ne = no puede ser estimado con este diseño. 
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Estos hallazgos están dominados por los datos de los gemelos criados juntos, ya 
que los tamaños de las muestras de estos parientes son mucho mayores que los 
de los gemelos criados separados. Estos hallazgos para estas muestras sugieren 
que una variedad de enfoques para la medición de actitudes e intereses religiosos 
llevan a una heredabilidad de alrededor de 0,50. 

Las siguientes cuatro escalas fueron estudiadas con las muestras de los gemelos 
MISTRA. La escala de Actividades Religiosas es del Inventario de Intereses de 
Campbell (Hansen & Campbell, 1985), un instrumento ampliamente utilizado en la 
psicología de asesoramiento. La escala de Valores Religiosos fue de la medida Allport- 
Vernon-Lindzey llamada el Estudio de Valores (Allport, Vernon, & Lindzey, 
1960). Las escalas de religiosidad intrínseca y extrínseca provienen de una revisión 
de escalas más antiguas con el mismo nombre de Gorsuch y Venable (1983). Estos 
datos, que también se basan en una variedad de medidas, pero sólo los gemelos 
criados aparte, sugieren una heredabilidad de alrededor de 0,40 a 0,45. 

El siguiente estudio de Beer, Arnold y Loelilin (1998) realizó dos análisis 
diferentes. El primer análisis se limitó a los datos de adopción del Proyecto de 
Adopción de Texas, mientras que el segundo combinó los datos de los gemelos 
criados en conjunto de una muestra de universidades con los datos de adopción. 
El primer análisis sugirió una heredabilidad de 0,28 y una influencia ambiental 
compartida de 0,26. El análisis más completo con múltiples parientes sugirió 
valores más altos para ambas fuentes de influencia: una heredabilidad de 0,41 y 
una influencia ambiental compartida de 0,50. Estos autores reconocen que sus 
conclusiones son un poco difíciles de reconciliar con las conclusiones de Waller, 
Kojetin, Bouchard, Lykken y Tellegen (1990), que fueron actualizadas por 
Bouchard y otros (2004) y que se presentan en la Tabla 3.6. Sugerimos que la edad 
es en su mayor parte la fuente de gran parte de la influencia ambiental compartida 
y de una influencia genética algo menor. Los adoptados y la descendencia 
biológica utilizados en el Estudio sobre la adopción en Texas tenían 17,7 y 20,2 
años de edad, respectivamente. Los gemelos eran un poco mayores, pero todos 
estaban todavía en la universidad. Los estudios sobre mellizos jóvenes han 
demostrado regularmente que la religiosidad es, en el mejor de los casos, 
modestamente heredable. Por ejemplo, Winter, Kaprio, Viken, Karvonen y Rose 
(1999), en un estudio de parejas de gemelos de 16 años de edad, utilizando la 
escala de Fundamentalismo Religioso del MMPI, encontraron una heredabilidad 
de 0,11 para las niñas y 0,22 para los niños (véase también Abrahamson, Baker y 
Caspi, 2002; Boomsma, de Geus, van Baal y Koopmans, 1999; Loehlin y 
Nichols, 1976). Estos hallazgos son coherentes con los datos de edad sobre el 
conservadurismo presentados anteriormente y con un estudio de nuestro 
laboratorio (Koenig, McGue, Krueger, & Bouchard, 2005) que se discutirá en breve. 

El siguiente estudio de Kendler, Gardner y Prescott (1997) se basa en una 
muestra muy amplia de gemelas que formaron parte de un estudio sobre el uso y 
el abuso de sustancias. Sus dos escalas se derivaron de un análisis factorial de 10 
ítems. El primer factor, la devoción personal, nos parece la mejor medida de la 
religiosidad, y los resultados no están del todo fuera de línea con los demás, con 
una heredabilidad de 0,29 e influencias ambientales compartidas de 0,24. 
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El factor de Conservadurismo Personal produce una herencia cero y un gran 
componente ambiental compartido y está fuera de línea con otros estudios. No 
estamos seguros de qué hacer con estos hallazgos. Sin embargo, encontramos los 
resultados del análisis de los factores un poco extraños y los elementos atípicos. 
Sería deseable ver estas escalas validadas. 

El último estudio que se muestra en la Tabla 3.6, de nuestro laboratorio 
(Koenig et al., 2005), usó una muestra de gemelos varones adultos del MTR. 
Estos gemelos fueron evaluados en una medida de nueve elementos de 
religiosidad cuando tenían aproximadamente 33 años. Los puntajes de los nueve 
ítems fueron sumados para crear un puntaje total de religiosidad. La 
heredabilidad de esta escala fue de 0,44, con un pequeño efecto ambiental 
compartido. Estos resultados son muy similares a las estimaciones dadas por los 
otros estudios de la tabla. Sin embargo, el análisis más interesante en el estudio 
de Koenig y otros, hizo uso de las calificaciones retrospectivas de religiosidad 
proporcionadas por los gemelos. Junto con las clasificaciones actuales de la edad 
adulta, también se pidió a estos gemelos que respondieran a los mismos ítems 
con respecto a cuando estaban creciendo. Las clasificaciones retrospectivas de la 
infancia fueron menos hereditarias (0,12). También hubo una mayor influencia 
ambiental compartida para estas clasificaciones (0,56). Estos resultados respaldan 
la conclusión expuesta anteriormente de que la edad modera la heredabilidad de 
la religiosidad, como lo hace en el estudio del conservadurismo de Eaves y otros 
(1997). 

Koenig y otros (2005) también examinaron la heredabilidad de lo que 
llamaron subescalas de religiosidad interna y externa. Las nueve subescalas de la 
escala completa se dividieron en las que eran más externas por naturaleza (por 
ejemplo, la frecuencia de asistencia a la iglesia y la pertenencia a grupos de 
jóvenes/estudios) y las que eran más internas por naturaleza (por ejemplo, la 
búsqueda de ayuda a través de la oración y la decisión de acciones morales por 
motivos religiosos). Según la hipótesis, la escala externa tenía muy poca 
influencia genética (8%) y una fuerte influencia ambiental compartida (53%) en la 
infancia. Esto no fue sorprendente, ya que estos elementos externos 
probablemente fueron influenciados por los padres u otros adultos cuando los 
niños eran pequeños. Sin embargo, la fuerza relativa de estos efectos se cambió 
para las clasificaciones actuales (39% genético y 18% de ambiente compartido). 
Para la escala interna, los efectos ambientales compartidos fueron fuertes en la 
infancia (44%) pero no se estimaron tan grandes como para las clasificaciones 
externas. El efecto ambiental compartido para los elementos internos fue sólo del 
24% para las clasificaciones de adultos. Los efectos genéticos fueron moderados 
en ambos puntos de tiempo (20% y 34% para las clasificaciones retrospectivas y 
actuales de religiosidad interna, respectivamente). Los autores encontraron que 
la diferencia en la heredabilidad y las estimaciones ambientales compartidas no 
fueron significativamente diferentes para las clasificaciones internas (es decir, 
las clasificaciones internas no se volvieron más heredables y menos ambientales 
con la edad), aunque las influencias genéticas y ambientales actuales y 
retrospectivas fueron diferentes para los ítems externos de religiosidad. Como 
indicamos en el documento, estas conclusiones sugieren que el aumento de la 
heredabilidad observado con la edad puede deberse al aumento de la importancia 
de los factores personales y a la disminución de la importancia de otros factores 
externos. 
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Las diferencias en la heredabilidad y la influencia ambiental compartida para los 
diferentes aspectos tipos de religiosidad merecen un estudio más profundo. 


CONCLUSIÓN 

Las pruebas que se presentan en este examen sugieren con certeza y firmeza 
que los componentes del TMVT son parcialmente heredables: las diferencias en 
la varianza observada en estos rasgos pueden explicarse en parte por la varianza 
genotípica. Las estimaciones de heredabilidad tienden a oscilar entre 0,40 y 0,50, 
con algunas excepciones. ¿Cuán grandes son estos efectos genéticos? Son 
grandes en comparación con los resultados típicos de las ciencias sociales. 
Richard, Bond y Stokes- Zoota (2003), sobre la base de un metaanálisis que 
resume 100 años de psicología social, informaron recientemente de un tamaño de 
efecto (correlación de Pearson) para los "efectos psicológicos sociales" de 0,21 
(desviación estándar 0,15). Los tamaños de los efectos más pequeños procedían 
de los estudios de "Influencia social" (0,13), y los más grandes de los estudios de 
"Proceso de grupo" (0,32). Hemphill (2003) informó sobre dos grandes meta- 
análisis de la literatura psicológica (evaluación y tratamiento psicológico). Se 
encontraron efectos similares para la evaluación y el tratamiento, por lo que se 
combinaron. El tercio inferior de la distribución de las correlaciones osciló entre 
-0,08 y 0,17. El tercio medio de la distribución osciló entre 0,18 y 0,29, y el tercio 
superior de la distribución entre 0,29 y 0,78. Estos tres rangos bien podrían 
llamarse pequeños ( 0,20), medianos (0,20 a 0,30), y grandes efectos ( 0,30). Todas 
estas correlaciones deben ser cuadradas para que reflejen la "varianza 
contabilizada", mientras que las estimaciones de heredabilidad ya indexan la 
"varianza contabilizada" sin necesidad de cuadrar el valor. Otra base de 
comparación sería la magnitud de los efectos genéticos en otros dominios 
psicológicos. Diversos exámenes (Bouchard, 2004; Bouchard y Loelilin, 2001; 
Devlin, Daniels y Roeder, 1997; Waldman y Rhee, 2006) sugieren que la 
mayoría de los rasgos psicológicos medidos de manera fiable dan lugar a 
herencias en el ran go de 0,40 a 0,60 y, por lo tanto, so n bastante comparables 
a las que se inform an aquí. Por ejemplo, la heredabilidad de la inteligencia (g) 
es de alrededor de 0,50 a 0,70, y la heredabilidad de la responsabilidad por la 
esquizofrenia y el déficit de atención/trastorno de hiperactividad es de alrededor 
de 0,70 a 0,80. Las variables de personalidad y los intereses ocupacionales tienen 
herencias en el rango de 0,35 a 0,50, muy parecido al TMVT. Las estimaciones 
de 0,40 a 0,50 para las herencias de los rasgos del TMVT son moderadas y 
significativas, ciertamente mayores que los tamaños de los efectos comunes 
observados en la psicología social. 

Sin embargo, más importante que la estimación de la herencia real es el 
hecho de que existe una herencia significativa. Diferentes estudios proporcionan 
diferentes estimaciones de la influencia genética, según la muestra específica y 
el tipo de parentesco representado en la muestra, pero la mayoría de los 
estudios proporcionan pruebas de que estos rasgos de la TMVT están bajo 
influencia genética. 
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Los investigadores de la socialización deben tener en cuenta el hecho de que 
cualquier correlación que se observe entre un padre y un hijo por motivos de 
religiosidad, conservadurismo o autoritarismo no puede explicarse 
automáticamente por un entorno familiar compartido. 

Un importante moderador de la heredabilidad de la TMVT es la edad. Las 
muestras más jóvenes o las clasificaciones retrospectivas casi invariablemente 
producen estimaciones de heredabilidad más pequeñas y mayores efectos del 
entorno compartido. Una interpretación de este hallazgo es que el TMVT puede 
ser influenciado por los padres mientras el niño está todavía en casa, pero una 
vez que el niño deja el hogar, la influencia de los padres disminuye. Las 
diferencias genéticas adquieren entonces mayor importancia para determinar las 
diferencias en el TMVT. Un buen ejemplo de ello sería la frecuencia de asistencia 
a la iglesia, que, como se ha dicho anteriormente, está en casi todos los índices de 
religiosidad de múltiples elementos. Es fácil ver cómo la frecuencia de asistencia 
a la iglesia sería la misma para todos los miembros de una familia cuando los 
miembros viven en el mismo hogar. Los niños no tendrían elección en cuanto a 
si asisten a los servicios religiosos. Sin embargo, una vez que el niño deja el 
hogar, es libre de elegir si asiste a los servicios religiosos, y la influencia de los 
padres disminuye. La forma en que este ejemplo se traduce a los elementos 
utilizados en las escalas de conservadurismo o autoritarismo es menos clara. 

Otra cuestión que surge con los estudios de genética del comportamiento es 
cómo se comparan los resultados de los análisis genéticos cuantitativos con los 
de la genética molecular. Por ejemplo, Hamer (2004) ha escrito un libro con el 
título El gen de Dios. Hamer, sin embargo, es un investigador cuidadoso y en el 
texto deja claro que los genes individuales sólo representan una pequeña fracción 
de la variación de un rasgo. El gen del que habla (VMAT2, también llamado 
SLC18A2) puede ser importante para influir en los tipos de rasgos que estamos 
discutiendo, ya que sus productos modulan los mecanismos a través de los cuales 
las drogas psicoactivas actúan en el sistema nervioso central. Es probable que los 
rasgos psicológicos continuos del tipo examinado en este capítulo estén influidos 
por muchos genes de pequeño efecto aditivo que actúan de manera similar a los 
que se encuentran para los caracteres cuantitativos en otros organismos 
biológicos, como el aceite y la proteína en el maíz (Hill, 2005). 

En conclusión, la religiosidad y el resto de la TMVT son moderadamente 
heredables, especialmente en la edad adulta. Ciertamente, las influencias 
familiares son importantes en la infancia, y se deben realizar más investigaciones 
para determinar los factores específicos que intervienen. También es necesario 
realizar más investigaciones para explicar las influencias genéticas que se 
observan en estos rasgos. Una moderada heredabilidad de un rasgo no significa 
que haya un gen para ese rasgo. La influencia es cuantitativa; es decir, hay 
muchos genes, que actúan en el contexto de los entornos, que apoyan el 
desarrollo de esos rasgos. Estos efectos genéticos pueden compartirse con otras 
actitudes o rasgos de la personalidad y, como ya se ha mencionado, puede haber 
influencias genéticas y ambientales comunes al TMVT, así como influencias 
genéticas o ambientales exclusivas de cada medida. 
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Este tipo de preguntas requieren más investigación sobre el TMVT y las 
influencias genéticas y ambientales en las diferencias de estos rasgos. 
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CAPÍTULO 4 


COMPORTAMIENTOS RELIGIOSOS, INSIGNIAS Y 
PROHIBICIONES: LA TEORÍA DE LA SEÑALIZACIÓN Y LA 
EVOLUCIÓN DE LA RELIGIÓN 

Richard Sosis 


Entre los Ilahita Arapesh, niños de tan sólo tres años son sujetados por machos 
adultos vestidos como espantosos jabalíes, y sus genitales son frotados a la fuerza 
con ortigas. Habiendo visto a niños un poco mayores atacados por estos jabalíes y 
sufriendo laceraciones en sus penes, estos niños pequeños tienen algo que esperar en 
unos pocos años. Después de estos abusos, todos los jóvenes son arrojados a una 
piscina llena de ortigas. Más tarde en la infancia, sus penes son abusados de nuevo 
con navajas de bambú e incisivos de cerdo, esta vez en una estructura de madera 
construida sobre un arroyo. Después del asalto, los chicos introducen sus penes a 
través de las tablas del suelo para dejar que la sangre gotee en el agua de abajo. El 
matrimonio trae poco alivio a los abusos de la infancia. Después de su primera noche 
juntos, la pareja desnuda camina hacia el arroyo en presencia de los espectadores, 
donde la esposa construye una presa y el esposo se lacerará su propio pene (ver 
Tuzin, 1982). 

Los Ilahita Arapesh no son una rareza antropológica. Las prácticas rituales en 
todo el mundo son a menudo tortuosas y aterradoras (Glucklich, 2001). 
Considere varias ceremonias de iniciación históricamente realizadas por los 
nativos americanos: Los niños apaches eran obligados a bañarse en agua helada, 
los iniciados luiseños eran obligados a permanecer inmóviles mientras eran 
mordidos por furiosas hordas de hormigas, y a las niñas tukuna les arrancaban el 
pelo. Por supuesto, no todas las comunidades exigen tal comportamiento de 
sacrificio de sus miembros. De hecho, poner cenizas en la frente, sumergir a un 
bebé en agua, evitar las hamburguesas los viernes y erigir un árbol de hoja 
perenne en la sala son, sin duda, mucho más benignos. Sin embargo, incluso en 
las comunidades religiosas que imponen pocas exigencias a sus adherentes, las 
actividades rituales requieren mínimamente tiempo y energía, tiempo y energía 
que no pueden invertirse en otras actividades más "productivas". 
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¿Por qué hay tanta variación entre las comunidades religiosas en los costos que 
se imponen a los adherentes, y cuáles son los determinantes de esta variación? Si 
somos seres de pensamiento racional, lo que la mayoría de nosotros gusta creer 
que somos, ¿por qué gastamos tanto tiempo, energía y recursos en llevar a cabo 
tales actividades? 

Para responder a estas preguntas, se necesita una teoría que pueda explicar la 
universalidad del comportamiento religioso, así como su variación dentro y entre 
las poblaciones. Sólo una teoría basada en el proceso de selección natural puede 
ofrecer una explicación tan completa, pero ¿cómo? El comportamiento religioso 
parece contradecir los principios de la selección natural, que afirma que para asegurar 
los recursos necesarios para la reproducción y la supervivencia, los organismos, 
incluidos los humanos, están diseñados para maximizar la tasa de extracción de 
energía del medio ambiente. La mayoría de los comportamientos religiosos parecen 
totalmente contraproducentes para este objetivo, y, de hecho, algunas prácticas 
religiosas, como los sacrificios rituales, son una flagrante muestra conspicua de 
recursos desperdiciados. Una cosa es compartir la comida con un amigo o con 
alguien necesitado, pero ¿por qué alguien cedería voluntariamente parte de su cena 
a un fuego que la quemará hasta convertirla en cenizas en un altar? La respuesta 
instintiva a esta cuestión es que los humanos se involucran en prácticas religiosas 
porque creen en la eficacia de los rituales y en los principios de la fe que dan 
significado a los rituales. Sin embargo, esta respuesta plantea la pregunta. ¿Por qué 
la selección natural ha favorecido una psicología humana que cree en lo sobrenatural 
así como en los patrones de comportamiento que son manifestaciones de estas 
creencias? 

Lo que sigue en este capítulo es una descripción de una teoría de señalización 
del comportamiento religioso que pretende responder a esta pregunta y un 
resumen de algunos de los datos que se han aportado a esta teoría. En la historia 
de la ciencia, a menudo se da el caso de que las ideas nuevas y revolucionarias, 
aunque pasadas por alto durante siglos, son descubiertas casi simultáneamente 
por múltiples estudiosos independientes (para numerosos ejemplos, véase 
Bryson, 2003). La aplicación de la teoría de la señalización al comportamiento 
religioso encaja precisamente en ese patrón histórico. Literaturas más o menos 
independientes dentro de la economía (Berman, 2000; Carr & Landa, 1983; 
Iannaconne, 1992, 1994 ), la antropología (Cronk, 1 9 9 4; Irons, 
2 00 1 , 

2004; Sosis, 2003, 2004; Sosis & Alcorta, 2 00 3), la ciencia cognitiva (Atran, 
2002, Atran & Norenzayan, 2004), y la filosofía (Bulbulia, 2004a, 2004b) han 
convergido en lo que se ha denominado de forma variada (y engorrosa) el 
modelo de religión de los bienes del club, el modelo de compromiso 
religioso de señales difíciles de falsificar, la teoría del compromiso de la religión, 
el modelo de los costos religiosos y la teoría de las señales costosas del 
comportamiento religioso. En este capítulo, espero sintetizar algunas de estas 
literaturas emergentes y divergentes que luchan con la evolución, la resistencia 
y la diversidad de la religión. 

LA RELIGIÓN COMO COMUNICACIÓN 

Cuando la mayoría de la gente considera la religión y su miríada de 
restricciones morales, rituales extraños, mitos desconcertantes, gurús exóticos 
y místicos misteriosos, la "comunicación" no es el primer pensamiento que viene 
a la mente. 
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En efecto, la comunicación evoca imágenes de información, claridad e 
interacciones pragmáticas, mientras que la religión está envuelta en un misterio 
y se enfrenta a cuestiones existenciales insondables. No obstante, basándose en 
la labor de los etólogos y su estudio de los rituales animales, los antropólogos 
han considerado durante mucho tiempo la religión como una forma de 
comunicación. Es cierto que las religiones utilizan formas "estándar" de 
comunicación, como hablar, cantar y escribir, pero las religiones se comunican 
de manera más eficaz y única a través de lo que informalmente me referiré como 
las tres B: comportamiento religioso (ritual), insignias (las manifestaciones físicas 
de algunos comportamientos rituales, como los tatuajes o las prendas 
religiosas) y prohibiciones (restricciones de comportamiento conocidas en los 
círculos antropológicos como tabúes). Cuando los individuos rezan a las 
deidades, por supuesto que intentan "comunicarse" con estos agentes 
sobrenaturales; sin embargo, para comprender las presiones selectivas que han 
dado forma a la oración y a otros comportamientos, insignias y prohibiciones 
religiosas, los comulgantes más relevantes no son las deidades sino los otros 
congregantes. 

Para comprender cómo la religión es una forma de comunicación, es necesario 
responder a dos preguntas críticas. Primero, ¿qué comunican los 
comportamientos religiosos, las insignias y las prohibiciones? ¿Qué mensaje está 
enviando un adorador a la otra persona? ¿Existe también un mensaje destinado a 
los que no están en las bancas? Segundo, ¿por qué las tres B son efectivas para 
comunicar lo que sea que se esté comunicando? Si alguien tiene algo que decir a 
otro congregante, ¿por qué no lo dice simplemente? 

Responder a estas preguntas y discernir por qué la selección natural ha 
favorecido universalmente los mensajes comunicados religiosamente requieren 
que abordemos nuestro tema desde la mentalidad de un biólogo evolutivo. Ya sea 
que estudien el lenguaje humano, la religión, el color de las polillas picantes o 
cualquier rasgo potencialmente adaptable, los estudiosos de la evolución deben 
determinar primero qué problema solucionó el rasgo en la historia evolutiva del 
organismo si quieren descubrir las causas de su aparición. En cuanto a la religión, 
si es una estrategia de adaptación, debe haber resuelto algún problema ambiental 
que todas las sociedades enfrentan. William Irons, un ecologista del 
comportamiento de la Universidad Northwestern, ha sugerido que este dilema 
universal es cómo promover la cooperación. Irons argumenta que en la historia 
de la humanidad la ventaja adaptativa de la vida en grupo fueron los beneficios 
que los individuos lograron a través de la cooperación entre ellos en actividades 
como la caza, el reparto de alimentos, la defensa y la guerra. Sin embargo, como 
señala Irons, aunque todos están mejor si todos cooperan, a menudo es muy difícil 
coordinar y lograr esta cooperación. El problema es que, aunque todos están 
mejor si todos cooperan que si nadie coopera, cada persona está aún mejor si 
todos los demás cooperan mientras se sientan en casa a disfrutar de una siesta 
por la tarde. A lo largo de nuestra historia evolutiva, es probable que haya habido 
condiciones en las que todos los miembros de un grupo se beneficiarían si todos 
trabajaran juntos, posiblemente para matar a unos cuantos bisontes o a los 
hombres de la tribu de al lado, pero los propios individuos podrían hacerlo aún 
mejor viendo cómo todos los demás gastan energía y ponen sus vidas en peligro. 
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Obviamente, sin embargo, si todos siguen esta última estrategia, en el mejor de 
los casos no habrá bisontes para la cena; en el peor, su tribu será diezmada por 
aquellos que descubrieron cómo cooperar. Así pues, aunque todos pueden ganar 
si todos los miembros del grupo invierten en el objetivo de la cooperación, el 
logro de esa cooperación a gran escala suele ser difícil de conseguir sin 
mecanismos sociales que impidan a los individuos holgazanear y aprovecharse de 
los esfuerzos de los demás. Irons sostiene que la religión es uno de esos 
mecanismos. 

Para apreciar su argumento, consideremos las deficiencias de los mensajes 
comunicados a través de nuestro medio de comunicación más común, el lenguaje. 
Varios investigadores han observado que la confianza está en el centro del 
problema de asegurar la cooperación. Si todo el mundo sabe que lo mejor para 
los demás es observar la caza o la guerra desde la barrera, ¿cómo desarrollan los 
grupos de individuos la confianza mutua que podría asegurar a todos que todos 
los demás participarán? Por supuesto, los cazadores y guerreros pueden 
prometer: "Tienes mi palabra, me presentaré mañana. Puedes contar conmigo". 
Lamentablemente, a menos que exista una confianza ya establecida entre estos 
individuos, tales declaraciones no son creíbles. Como Shakespeare advirtió en La 
vida del Rey E7irique V, "No confíes en nadie, porque los juramentos son pajas". 
(Por supuesto, la declaración es creíble si el cazador o guerrero sería severamente 
castigado si no se presenta, en cuyo caso no hay necesidad de que prometa nada, 
porque en realidad lo que más le conviene es presentarse). ¿Pero qué pasa si un 
hombre realmente tiene la intención de aparecer en la cacería o en la batalla? 
¿Cómo indica a los demás la verdad de sus promesas? Bueno, un tópico muy 
usado nunca pareció más apropiado: las acciones hablan más fuerte que las 
palabras. O, para traducir en nuestra discusión, los comportamientos religiosos, 
las insignias y las prohibiciones son un medio más fiable de comunicar el 
compromiso que las promesas habladas. 


HONESTAS DESVENTAJAS... 

¿Por qué debería ser así? ¿No es el lenguaje humano el ápice evolutivo de la 
comunicación? Para una explicación, recurro al trabajo del biólogo israelí Amotz 
Zahavi, que estudió los currículos más que la religión, pero sus escritos 
inspiraron a Irons y a otros a aplicar su razonamiento a los fenómenos religiosos. 
Zahavi reconoció que cuando a un organismo le conviene enviar una señal 
deshonesta (como "Soy mucho más grande, más rápido, más fuerte, más sano o 
más bello de lo que realmente soy"), las señales más creíbles son las que cuesta 
más falsificar. Él se refirió a tales señales como las desventajas. Las desventajas 
son confiables porque es muy costoso mostrarlas o realizarlas para aquellos de 
baja calidad (en otras palabras, aquellos que son más pequeños, más lentos, más 
débiles, más enfermos, y más feos de lo que quieren que otros crean que son). 
Todos los comportamientos incurren en costos de tiempo y energía, así como en 
los costos de las oportunidades perdidas al realizar una alternativa de 
comportamiento en lugar de otra. 
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Los costos que se extienden más allá de estos costos de referencia (también 
conocidos como costos de eficacia) se denominan costos estratégicos. Los costos 
estratégicos pueden adoptar la misma forma que los costos de referencia de la 
producción (por ejemplo, el tiempo y la energía), pero también suelen incluir el 
riesgo de las consecuencias si se descubre una señal falsa. 

Zahavi argumentó que la selección ha favorecido las desventajas en una 
variedad de especies (véase Zahavi & Zahavi, 1997 ); sin embargo, esto ha sido 
más difícil de confirmar de lo que se aprecia generalmente. Como explican los 
biólogos evolucionistas británicos John Maynard Smith y David Harper (2003), 
para que una señal se clasifique como una desventaja, los beneficios netos por 
mostrar la señal deben ser mayores para un individuo de alta calidad que para uno 
de baja calidad. Esto podría significar que los costos son mayores para los 
individuos de baja calidad, que los beneficios son mayores para los individuos de 
alta calidad, o ambos. De manera crítica, para clasificar como una desventaja, debe 
ser posible enviar una señal falsa, en otras palabras, para que un señalador de baja 
calidad envíe una señal que sugiera alta calidad. La señal debe ser costosa de 
falsificar pero no imposible de falsificar. El principio del handicap afirma que los 
señaladores de baja calidad generalmente no envían señales falsas porque 
simplemente no pagan; los costos netos son demasiado altos. 

Dadas las rigurosas normas de evidencia necesarias, se han demostrado 
convincentemente pocas desventajas. Sin embargo, uno de los ejemplos mejor 
elaborados es el de los elefantes africanos. El Musth es un estado de mayor 
agresividad y excitación sexual que se produce en el elefante macho adulto 
durante varias semanas o varios meses al año, según la edad del elefante. Los 
niveles de testosterona se multiplican espantosamente por 50, acompañados de 
vocalizaciones, poses amenazantes y goteo de orina. Como en la mayoría de las 
especies, el tamaño determina quién gana una pelea, y como la mayoría de los 
organismos lo reconocen, incluidos los elefantes, la mayoría de los encuentros 
agonísticos terminan con el individuo más pequeño retirándose sin que se 
produzca ningún combate. Sin embargo, Joyce Poole, que ha estudiado a los 
elefantes africanos durante más de dos décadas, observó que los machos más 
pequeños ocasionalmente escalan una pelea con los machos más grandes, y casi 
siempre es el caso que los más pequeños están en Musth mientras que los más 
grandes no lo están. Curiosamente, los más pequeños que están en Musth 
generalmente ganan estos conflictos. Entonces, ¿por qué los machos más 
pequeños no permanecen continuamente en Musth para poder al menos ganar 
conflictos cuando los machos más grandes no están en Musth? Como sugiere 
Poole (1989), el mosto es físicamente costoso para los machos, incluyendo el 
aumento de la tasa metabólica debido a los altos niveles de testosterona y la 
pérdida de líquido a través de la orina. Los machos más pequeños probablemente 
pagan costos más altos ya que el Musth inhibe el crecimiento, impidiendo que 
los machos más pequeños se conviertan en machos más grandes exitosos. En 
otras palabras, no vale la pena que los machos más pequeños tengan Musth a 
menos que los más grandes no lo tengan, que es lo que suele suceder. 
Desafortunadamente para los machos pequeños, los machos más grandes 
programan su Musth para cuando las hembras estén en celo. El Musth es por lo 
tanto una desventaja: un rasgo costoso que señala de manera confiable la 
agresividad y la voluntad de intensificar los encuentros agonísticos. 
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ÍNDICES INGENUOS 

Cuando hay ganancias por el engaño, las desventajas no son las únicas señales 
que son honestas. Como se mencionó anteriormente, las desventajas deben ser 
costosas de falsificar, pero algunas señales son realmente imposibles de falsificar 
y por lo tanto son bastante confiables. Estas se denominan señales indexadas. En 
términos más generales, un índice es una señal que se refiere a lo que denota al 
estar realmente afectada por ella. Las erupciones, las nubes de lluvia y las veletas 
son ejemplos comunes de señales indiciarías que indican la dirección del 
sarampión, la lluvia y el viento, respectivamente (Rappaport, 1999). Como otro 
ejemplo, volvamos al reino animal y consideremos algunos comportamientos 
bastante extraños de las gacelas de Thompson. Cuando estas gacelas detectan un 
depredador, a menudo se detienen, lo que significa que saltan arriba y abajo. Este 
comportamiento es extraordinario y ha desconcertado comprensiblemente a los 
biólogos durante años; ¿por qué una gacela debería desperdiciar la preciosa 
energía saltando arriba y abajo, energía que será necesaria si es perseguida por 
un depredador? ¿Y por qué una gacela se haría más visible para un depredador? 
Resulta que las gacelas de stotting probablemente están anunciando a los 
depredadores su capacidad de escapar. Efectivamente están diciendo, "No te 
molestes en perseguirme. Mira lo fuertes que son mis piernas, no podrás 
atraparme". La única razón por la que un depredador cree en la gacela es porque 
la señal es fiable, precisamente porque es indexada. Sólo las gacelas que son 
realmente lo suficientemente rápidas para escapar pueden saltar a una cierta 
altura, mostrando la fuerza de sus patas. Las gacelas que no son lo 
suficientemente fuertes para saltar alto simplemente no son capaces de imitar la 
señal; es imposible de falsificar, y por lo tanto el detenerse sirve como una señal 
honesta de la velocidad de una gacela. 


SEÑALES DE SOLIDARIDAD 

Entonces, ¿qué tienen en común los elefantes, las gacelas y los piadosos? 
Todos ellos envían señales confiables bajo condiciones en las que el engaño 
puede cosechar recompensas. Mientras que el Musth señala la voluntad de 
escalar un encuentro agonístico y el freno señala la velocidad, las conductas 
religiosas, las insignias y las prohibiciones señalan el compromiso con un grupo 
en particular. Considere una población religiosa con la que trabajo en Israel, los 
judíos ultraortodoxos, que prefieren ser conocidos como Haredim (los temerosos 
o temblorosos de Dios). Una de las características más notables del paisaje de 
verano de Jerusalén es lo demasiado vestidos que están los Haredim para la 
temporada. Las mujeres llevan camisas de manga larga, cubrecabezas o pelucas 
(y ocasionalmente ambas cosas), y pesadas faldas que raspan el suelo. Con sus 
gruesas barbas, largos abrigos negros y pantalones negros, los hombres Haredi 
pasan sus días balanceándose y sudando fervientemente mientras cantan 
alabanzas a Dios bajo el sol del desierto. Muchos de ellos llevan striemels, gruesos 
sombreros de piel que sin duda fueron útiles para sobrevivir a los largos y fríos 
inviernos de Europa del Este donde sus antepasados habían vivido, pero que 
probablemente debieron dejar en la frontera cuando emigraron a Tierra Santa. 
Al ponerse varias capas de ropa y sobresalir bajo el sol del desierto del mediodía, 
estos hombres están señalando a los demás, "¡Oye! Mira, soy un judío Haredi. 
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Si también eres miembro de este grupo, puedes confiar en mí, porque si no, ¿por 
qué estaría vestida así? Sólo un lunático pasaría la tarde haciendo esto a mems 
que creyera en las enseñanzas del judaismo ultraortodoxo y estuviera totalmente 
comprometido con sus ideales y objetivos." Por lo tanto, la "cualidad" que estos 
hombres están señalando es su nivel de compromiso con un grupo religioso 
específico. 

La adhesión a un conjunto de creencias religiosas conlleva una serie de 
obligaciones rituales y patrones de comportamiento esperados. Aunque puede 
haber beneficios para la salud física o mental asociados con algunas prácticas 
rituales, el tiempo, la energía y los costos financieros significativos que implica 
la imitación de tal comportamiento sirven como disuasión efectiva para 
cualquiera que no crea en las enseñanzas de una religión en particular. No hay 
ningún incentivo para que los no creyentes se unan o permanezcan en un grupo 
religioso porque los costos de mantener la membresía (como rezar tres veces al 
día, comer sólo alimentos kosher, donar cierta parte de sus ingresos a la caridad, 
cultivar peyos, etc.) son demasiado altos. Por lo tanto, se puede confiar en que 
aquellos que participan en el conjunto de comportamientos, insignias y 
prohibiciones requeridas por un grupo religioso creen sinceramente en las 
doctrinas del grupo, lo que a menudo incluye comportarse de manera altruista 
con otros miembros del grupo. Como resultado del aumento de los niveles de 
confianza y compromiso entre los miembros del grupo, los grupos religiosos son 
capaces de superar los problemas de parasitismo que típicamente plagan las 
actividades comunales y limitan el consumo excesivo y la explotación de los 
beneficios mutuos que generalmente ofrecen a sus adherentes. Y estos beneficios 
mutuos pueden ser bastante significativos. Por ejemplo, durante mi trabajo de 
campo entre las comunidades Haredi, observé repetidamente invitaciones a 
comidas, alojamiento y paseos de los residentes a viajeros Haredi desconocidos. 
En varias ocasiones, presencié que se prestaban coches a completos desconocidos, 
y las entrevistas revelaron un número sorprendente de préstamos sin intereses 
ofrecidos y aceptados entre personas que no se conocían previamente. Los 
costosos comportamientos rituales, las insignias y las prohibiciones sirven para 
proteger estos beneficios, y otros similares ofrecidos por las comunidades 
religiosas de todo el mundo, de los no creyentes que viajan libremente. 

Es importante señalar que no hay nada inherente a estos comportamientos 
religiosos, insignias y prohibiciones que los vinculen a un grupo en particular. 
Son señales simbólicas; en otras palabras, la relación entre la señal y su referente 
es completamente arbitraria, similar al lenguaje. Aunque hay factores históricos 
que probablemente expliquen por qué los judíos religiosos usan cubiertas para la 
cabeza o por qué los hombres sij no se cortan el pelo o la barba, no hay nada 
intrínsecamente sagrado en estas insignias que las relacione con estas 
poblaciones. Sólo porque la comunidad se identifica colectivamente con estas 
insignias (de forma similar a la forma en que estamos de acuerdo en que lo que 
estoy escribiendo es un "ordenador" en lugar de un "perro", "gato", "zat", u otras 
infinitas posibilidades) sirven como señales de compromiso con cada grupo 
respectivo. En condiciones históricas diferentes, habrían surgido diferentes 
insignias que servirían efectivamente como señales de compromiso con el grupo. 
Esto no significa que se niegue la importancia de los factores ambientales en la 
formación de señales exitosas. 
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Por ejemplo, el código de vestimenta de los Haredim es ciertamente más difícil 
de soportar en el clima desértico que en el este de Europa, lo que lo convierte en 
una señal de compromiso particularmente eficaz en el Israel moderno, lo que 
puede explicar por qué los Haredim son tan reacios a abandonar su incómodo 
atuendo. No obstante, el hecho de que lleven vestidos negros o anaranjados para 
señalar la identidad del grupo es resultado de factores históricos y no tiene nada 
que ver con la santidad intrínseca otorgada a estas prendas. 


SEÑALES ESTABLES 

Comprender el problema ecológico que un rasgo como el comportamiento 
religioso evolucionó para superar, proporciona al biólogo la razón por la que un 
rasgo evolucionó. En nuestro caso, he argumentado que el principal problema 
ecológico que impulsó el surgimiento de los comportamientos religiosos, las 
insignias y las prohibiciones fue el consistente desafío de la acción colectiva que 
enfrentaron nuestros antepasados. Sin embargo, igualmente importante en 
cualquier análisis adaptacionista es entender cómo evolucionó el rasgo. ¿Por qué 
se mantiene el rasgo dentro de la población observada, y cómo logró estabilidad? 
Los antropólogos Rebecca Bliege Bird y Eric Alden Smith (2005) esbozan cuatro 
condiciones necesarias para la estabilidad evolutiva de una señal costosa en una 
población. Vamos a tratarlas una por una y volvamos a nuestros elefantes 
africanos para ilustrarlas. En primer lugar, Bliege Bird y Smith señalan que debe 
haber una variación dentro del grupo en algún atributo no observable. Hasta 
donde sabemos, ningún elefante puede observar la fisiología interna de otro 
elefante; por lo tanto, la producción de testosterona, que varía entre los machos, 
cumple esta primera condición. En segundo lugar, los miembros del grupo deben 
beneficiarse de una información fiable sobre esta varianza. De hecho, es muy 
beneficioso saber qué elefantes son hormonales, ya que puede haber 
oportunidades de reproducción para los que se aprovechan de los machos que no 
están en Musth, mientras que entablar una pelea con uno que está en Mustli 
puede tener consecuencias devastadoras. En tercer lugar, los emisores de señales 
deben ser capaces de obtener beneficios a expensas de los que reciben la señal. 
En otras palabras, debe existir la posibilidad de engaño, como que elefantes más 
pequeños obtengan beneficios reproductivos fingiendo estar en Musth cuando en 
realidad no lo están. En cuarto lugar, el costo o beneficio para el emisor de la 
señal debe estar correlacionado con la calidad del atributo del emisor. Como se 
ha dicho anteriormente, es más costoso para los machos pequeños producir toda 
esa testosterona que para los machos grandes debido a las dificultades físicas de 
la musculatura y a la pérdida de la oportunidad futura de convertirse en un macho 
más grande. 

Presumiblemente, estás leyendo esto con mayor interés en los místicos que en 
los musth, así que apliquemos estas condiciones a los comportamientos 
religiosos, las insignias y las prohibiciones. Primero, la intensidad de las 
creencias religiosas varía dentro de las comunidades, y esta variación es 
inobservable. Muchas personas asisten a la iglesia, aproximadamente el 40 por 
ciento de los estadounidenses por semana, pero los adoradores, por supuesto, no 
comparten el mismo nivel de creencia en los principios de sus iglesias, y su 
dedicación a sus iglesias también varía. 
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En segundo lugar, los individuos se benefician de una información precisa sobre 
cómo varían las creencias y el compromiso entre los miembros. La intensidad de 
las creencias está relacionada con el compromiso de cada uno con el grupo y sus 
objetivos; los miembros comprometidos tienen más probabilidades de ser 
cooperativos y dignos de confianza y, por lo tanto, son los interlocutores sociales 
preferidos. Al elegir amigos o simplemente al enfrentarse a situaciones en las que 
se debe confiar en otro, como vigilar a los niños durante una hora o recibir el 
correo mientras se está fuera, es importante saber en quién se puede confiar y en 
quién no. En tercer lugar, los grupos religiosos ofrecen varios beneficios a los 
miembros del grupo que se proporcionan mutuamente y corren el riesgo de ser 
explotados por aquellos que no se comprometen con los objetivos del grupo. Lo 
más notable es que los grupos religiosos tienden a ofrecer beneficios de seguro 
mutuo. Por ejemplo, un profesor de mi vecindario suburbano de Connecticut se 
rompió gravemente la pierna mientras jugaba al baloncesto durante las 
vacaciones, y su seguro no cubría tal calamidad fuera del estado. 
Afortunadamente para él, los miembros de su sinagoga ortodoxa contribuyeron 
generosamente a su recuperación. Cuarto, el costo o beneficio del desempeño 
religioso se sopesa contra los costos de oportunidad que se espera sean más altos 
para los no creyentes que para los creyentes. Esta última condición tomará un 
poco más de espacio para explicarla. Para simplificar, imaginen una población 
dividida entre creyentes y escépticos. Los creyentes habrán abandonado muchos 
comportamientos mundanos, mientras que los escépticos no. En el caso de mi 
población de estudio de Haredi, por ejemplo, evitan por completo los medios de 
comunicación seculares, incluyendo los periódicos seculares, la radio, el cine, la 
televisión e Internet (aunque se hacen excepciones para estos últimos). Como 
evitan estas actividades, sus costos de oportunidad, es decir, los costos asociados 
con las oportunidades perdidas al realizar una conducta o al exhibir una insignia, 
son mucho menores para los creyentes que para los que no han renunciado a tales 
actividades. Se espera que los hombres de estas comunidades dediquen sus días a 
rezar y a estudiar los textos religiosos. Dado que las actividades alternativas 
están severamente restringidas, el costo de pasar largas horas en las devociones 
religiosas es menor para ellos como creyentes, en términos de oportunidades 
viables perdidas, que para los escépticos que todavía tienen todas esas actividades 
seculares a su disposición. 


COMPORTAMIENTOS, INSIGNIAS Y PROHIBICIONES 

Hasta ahora, he tratado las obligaciones que los grupos religiosos exigen a sus 
miembros, a saber, las tres B, como un conjunto de requisitos. Hay alguna 
justificación para esto, ya que la mayoría de los grupos religiosos no permiten a sus 
miembros elegir qué obligaciones quieren cumplir y cuáles desean ignorar. Puedes 
usar la vestimenta Haredi, pero si te gusta comer chuletas de cerdo, no serás 
contado entre la comunidad. Sin embargo, será útil señalar algunas de las 
características distintivas de las tres B. 

Empecemos con las prohibiciones. El lector astuto se preguntará cómo un 
tabú, como evitar el consumo de productos de cerdo, puede ser una señal. Los 
comportamientos rituales y las insignias pueden ser observados por otros en la 
comunidad, pero ¿cómo se puede observar algo que no se hace? 
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A diferencia de las actuaciones rituales y de los marcadores simbólicos, las 
prohibiciones sólo pueden "observarse" cuando corren el riesgo de ser violadas. 
El judío que se abstiene de comer en un ambiente social porque la comida no es 
kosher está señalando su identidad y compromiso con la comunidad judía. A 
veces se requieren mensajes lingüísticos, como "No como alimentos no kosher", 
para señalar la adhesión a una prohibición. En general, sin embargo, otras 
insignias y rituales implican la adhesión a una serie de tabúes: ponerse el vestido 
de un sacerdote católico implica el celibato, y asistir a los servicios de un templo 
mormón implica la abstinencia de café y tabaco. Dado que las prohibiciones no 
pueden ser exhibidas directamente, son efectivas como señales sólo cuando están 
en peligro de ser transgredidas, como el mormón que acompaña a un amigo a 
Starbucks o el musulmán cuyo empleador le exige que asista a un almuerzo de 
negocios durante el mes de ayuno del Ramadán. 

Si bien las prohibiciones no constituyen señales "completas", son 
especialmente hábiles para aumentar la solidaridad y el compromiso del grupo. 
Podemos agradecer a los economistas por esta perspicacia. Los economistas se 
refieren a lo que hemos llamado prohibiciones o tabúes como prohibiciones. Ellos 
explican que las prohibiciones son eficientes guardianes de las puertas, 
eliminando las que no están dedicadas a un grupo, porque efectivamente gravan 
los artículos seculares. Al decretar que ciertas actividades o bienes están fuera de 
los límites de los adherentes, se vuelve más costoso llevar a cabo esas actividades 
o adquirir esos bienes porque los infractores sufrirán los costos del castigo. Este 
impuesto sobre las actividades y bienes seculares fomenta en consecuencia la 
actividad religiosa, haciéndola más "barata" y, por tanto, más atractiva para 
quienes aceptan los decretos prohibitivos de una comunidad religiosa. Al 
aumentar el precio de las actividades seculares, se reducen los costos de 
oportunidad de las actividades religiosas. Por ejemplo, como se ha mencionado 
anteriormente, a los Haredim se les prohíbe ver la televisión o suscribirse a los 
periódicos seculares. El ejercicio de estos pasatiempos es costoso porque si se 
descubre una transgresión se aplicarán severos castigos comunitarios. Al mismo 
tiempo, las actividades religiosas permitidas, como la oración y el estudio de 
textos, se vuelven menos costosas y más deseables debido a que hay menos 
alternativas que compiten por la forma en que los Haredim pueden pasar su 
tiempo. 

Distinguir entre prohibiciones (o prohibiciones y tabúes) y conductas e 
insignias rituales es útil, ya que subraya los procesos separados que en última 
instancia dan lugar a un aumento de la solidaridad y el compromiso intragrupo. 
Sin embargo, para muchos comportamientos e insignias religiosas, ambos 
procesos sociales parecen estar en funcionamiento. Por ejemplo, podemos 
categorizar con confianza los distintos estilos de turbantes y barbas de los sijs 
como insignias que señalan los compromisos del grupo. Sin embargo, estas 
insignias también les impiden participar en actividades en las que los sijs no son 
bienvenidos, que en los Estados Unidos después del 11 de septiembre fueron 
aparentemente bastantes, ya que los sijs se encontraron con que eran los 
objetivos equivocados de la intolerancia antimusulmana. Estas insignias 
esencialmente pusieron un impuesto a los acontecimientos que, implícita o 
explícitamente, trataban de restringir la participación de los sijs. Si para llevar a 
cabo una actividad los sijs deben ocultar sus insignias de identidad, los 
adherentes corren el riesgo de ser castigados si la comunidad descubre su 
transgresión encubierta. 
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Por consiguiente, además de su función de señales, estas insignias también 
repercuten en la solidaridad mediante un proceso similar al de las prohibiciones, 
a saber, haciendo que las actividades de las guaridas prohibidas sean costosas. 
Los rituales pueden funcionar de forma similar, como cualquier musulmán 
americano que haya intentado cumplir discretamente sus devociones religiosas 
cinco veces al día lo atestiguará. El impacto relativo de estos procesos separados, 
a saber, la señalización y la imposición de actividades alternativas, en la 
solidaridad del grupo por cualquier comportamiento o insignia que involucre a 
ambos mecanismos no está claro y probablemente variará en función de las 
prácticas y culturas, por lo que se requiere un examen empírico caso por caso. 


...DESVENTAJAS DIFÍCILES DE 
FALSIFICAR O ÍNDICES 
¿IMPOSIBLES DE FALSIFICAR? 

Para hacer un balance de lo lejos que hemos llegado, parece que los 
comportamientos religiosos, las insignias y las prohibiciones cumplen las 
condiciones para la estabilidad evolutiva de una señal costosa, como lo señalan 
Bliege Bird y Smith. Así que, dependiendo de su preferencia, las tres B son 
difíciles de falsificar, costosas de falsificar o, en términos de Zahavi, pueden ser 
clasificadas como una desventaja. ¿Pero son algunos comportamientos religiosos, 
insignias y prohibiciones también imposibles de falsificar? ¿Podrían definirse 
como señales indiciarías, como la detención de gacelas? 

Algunas insignias, como los tatuajes y las cicatrices rituales, son permanentes 
(salvo las maravillas de la cirugía moderna) y, por lo tanto, son bastante difíciles 
de falsificar. Es concebible que se pueda tatuar ilegítimamente a los charlatanes 
evitando los ritos de iniciación que suelen dar lugar a tales insignias; sin embargo, 
la memoria colectiva de la comunidad hará dudosa tal estratagema. Roy 
Rappaport, el eminente ecologista cultural y antropólogo de la religión, afirmó 
que todos los rituales, insignias y prohibiciones son señales indiciarías. Mientras 
que la lógica de su argumento se aplica a todas las B, centrémonos en el ritual, 
como lo hace el propio Rappaport. Sostenía que, si bien los comportamientos 
rituales parecen estar envueltos en un misterio, son deliberados, y su mensaje a 
los demás adherentes es claro: la participación en una actuación ritual indica de 
forma indexada la aceptación de (y no necesariamente la creencia en) los valores 
morales codificados en el ritual. Sostiene que en cuanto a si los individuos creen 
o no en los valores morales codificados en una actuación ritual, al participar están 
señalando que aceptan el código moral de la comunidad y pueden ser 
considerados responsables si estas normas se ven comprometidas. 

Rappaport hace hincapié en la distinción entre creencia y aceptación, 
distinción que es ciertamente importante para evaluar el mensaje de una señal. 
¿Los ejecutantes de los rituales están señalando sus creencias religiosas y 
compromisos de grupo, o están señalando su aceptación de un código moral que 
está implícito en la realización de un ritual? Es probable que sea ambas cosas, 
pero sólo la aceptación es indexada y, por lo tanto, casi imposible de falsificar. 
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En un ejemplo clásico extraído de su propio trabajo de campo entre los Maring 
de Nueva Guinea, Rappaport describe cómo bailar en una ceremonia kaiko es 
comprometerse sin ambigüedades a ayudar a la comunidad con la que se está 
bailando durante la inevitable siguiente ronda de guerra. Bailar en un kaiko es 
una señal de la promesa de luchar. La formalidad de la danza asegura que no se 
confundirá con otro comportamiento, y el ritual ha sido observado por todos los 
miembros de la comunidad, haciendo imposible negar su participación. 

Para tomar un ritual más familiar, considera una boda. Durante una ceremonia 
de boda, la novia y el novio envían una señal pública de que aceptan los valores 
morales, tal como los define la comunidad, que incumben a la institución del 
matrimonio. Esta señal es indexada; al realizar el ritual, los intérpretes no pueden 
evitar indicar su aceptación del código moral. Sin embargo, a pesar de su 
aceptación, los recién casados pueden no creer en las virtudes del código moral. 
Obsérvese que el código moral en sí mismo varía mucho según la comunidad; 
una boda Haredi, por ejemplo, respalda valores diferentes a los de, digamos, una 
boda protestante de línea principal. 

En resumen, la realización de un ritual indica indudablemente la aceptación 
de los valores morales implícitos en el ritual, pero también indica la creencia en 
las doctrinas que apoyan y dan significado al ritual. La aceptación es casi 
imposible de falsificar; la comunidad observó la boda o la danza kaiko, y por lo 
tanto no se puede negar la actuación de uno. Por lo tanto, se considera que un 
individuo es capaz de rendir cuentas por los valores morales que implica una 
unión matrimonial (como la fidelidad sexual y financiera) y un kaiko (luchar en la 
siguiente ronda de guerra). No obstante, la realización de estos ritos también 
indica que el actor cree en esta moral (que la infidelidad está mal y que el grupo 
al que apoya militarmente tiene razón), pero estas creencias son falsas. Un marido 
puede dejar el dosel de la boda y cometer adulterio, y un Maring no puede 
aparecer para cumplir su promesa de apoyo durante la guerra. Por lo tanto, 
aunque la realización de un ritual es una señal de creencia, no es una señal de 
creencia indexada, sino más bien una señal difícil de falsificar o una desventaja 
que se enfrenta al potencial de engaño. 

CUARTA B: CREENCIA 

Cualquier lector que haya perseverado hasta este punto en el capítulo 
probablemente se pregunte: "La teoría de las señales parece explicar algunas 
características desconcertantes de la religión, pero la religión es mucho más que 
afeitarse la cabeza y volverse vegetariano; esta teoría seguramente no puede 
explicar toda la religión". Y, de hecho, sus pensamientos (si soy clarividente) 
serían correctos. Soy escéptico de que cualquier teoría solitaria pueda explicar 
todas las creencias y comportamientos extraordinariamente diversos que caen 
bajo el paraguas que llamamos religión; sin embargo, la teoría de la señalización 
proporciona muchos conocimientos valiosos sobre las presiones selectivas que 
han dado forma a las prácticas religiosas en nuestra historia evolutiva. 
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Aunque la teoría no ha explorado varias características de la religión, como los 
mitos y los estados místicos de la conciencia, hay tres características universales 
de la religión que todavía tengo que discutir y que juegan un papel importante 
en la realización de las tres señales efectivas de las B: creencias en agentes 
sobrenaturales, interiorización de estas creencias y el significado emocional de 
estas creencias. Estas características de la religión se abordan en otros capítulos, 
por lo que aquí limito mi discusión a su relevancia en la comprensión de las 
prácticas religiosas como señales de compromiso del grupo. 

Muchos estudiosos, pasados y presentes, definen la religión como "creencia en 
lo sobrenatural". De hecho, la creencia en lo sobrenatural -específicamente en 
agentes sobrenaturales como fantasmas, demonios, ángeles, espíritus y dioses- es 
una de las características más robustas de la religión. ¿Cómo se relacionan estos 
seres omnipresentes e inobservables con la función de señalización de las 
prácticas religiosas? Para los lectores impacientes, la respuesta rápida es que son 
mecanismos próximos, pero necesito explicar lo que quiero decir con este 
término. Los biólogos evolucionistas distinguen entre las causas últimas y 
próximas del comportamiento. Las explicaciones últimas se refieren a las 
explicaciones evolutivas que o bien proporcionan la trayectoria histórica de un 
rasgo o bien ofrecen una explicación funcional de su existencia. Por el contrario, 
las explicaciones próximas se refieren a los fundamentos cognitivos y fisiológicos 
de un comportamiento. Una explicación definitiva de por qué un elefante más 
pequeño puede combatir a uno más grande es el aumento de su acceso a las 
hembras fértiles; los extraordinarios niveles de testosterona proveen una 
explicación aproximada de este mismo comportamiento. Los relatos finales y 
próximos no compiten entre sí, sino que ofrecen explicaciones complementarias 
para comprender los patrones de comportamiento. Nuestra discusión hasta ahora 
se ha referido a las explicaciones últimas, centrándose en las ganancias que los 
individuos pueden lograr a través de costosas prácticas religiosas, a saber, la 
capacidad de superar los problemas de la acción colectiva. Desde el punto de vista 
de la teoría de la señalización, las creencias sobrenaturales son mecanismos 
próximos que facilitan el funcionamiento eficiente de las señales religiosas. Pero, 
¿cómo? 

Hay una abundancia de pruebas experimentales y vivenciales que sugieren que 
los humanos tienen dificultades para pagar los costos inmediatos para lograr 
ganancias a largo plazo. La mayoría de nosotros preferiríamos recibir 5 dólares 
inmediatamente que pagar 5 dólares para recibir 25 dólares en un mes, a pesar 
de que todos los economistas del planeta le dirán que esto es totalmente 
irracional. Ningún banco podría ofrecer una tasa de interés tan generosa. Mucha 
gente, por supuesto, pone dinero en los fondos de jubilación o paga las costosas 
matrículas para una educación universitaria con el objetivo de aumentar los 
salarios futuros. Sin embargo, cuando los humanos pagan los costos a corto plazo 
para lograr ganancias a largo plazo, sus decisiones son típicamente estratégicas, 
y su información sobre la probabilidad de lograr finalmente las ganancias a largo 
plazo es alta. Por lo general, las comunidades religiosas no ofrecen manuales de 
instrucción tan claros, y los efectos funcionales de las prácticas religiosas se 
ocultan o se ignoran. Aún no he oído al predicador que exclama: "¡Reza cinco 
veces al día y cosecharás todos los beneficios del seguro mutuo que ofrecemos!" 
Por el contrario, cuando tratan de motivar la práctica religiosa, el clero suele 
basarse en exhortaciones que prometen recompensas o castigos sobrenaturales. 
Hay una buena razón para esto. 
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Las recompensas y los castigos sobrenaturales pueden cambiar los beneficios que 
perciben las personas cuando realizan prácticas religiosas (véase Bulbulia 2004a, 
2004b; Johnson y Kruger 2004; Sosis 2003). Cuando la condenación eterna está 
enjuego, el ayuno durante las horas diurnas durante un mes no suena tan mal, y 
algunos, por supuesto, han sido convencidos de quitarse la vida por la promesa 
de 70 vírgenes. Pero todavía no hemos resuelto nuestro dilema de cómo animar 
a los individuos a pagar los costes a corto plazo para conseguir beneficios a largo 
plazo; de hecho, la introducción de pagos de otro mundo parece haber exacerbado 
el problema. Incluso si las recompensas y castigos sobrenaturales alteran la 
percepción de los beneficios de modo que los individuos esperan ganancias o 
pérdidas dependiendo de sus acciones, los beneficios están todavía en el futuro. 
De hecho, están aún más lejos en el futuro, esperando la llegada del ejecutante a 
la otra vida. Además, dado que estas recompensas y castigos no pueden ser 
probados ni siquiera indirectamente demostrados, ¿por qué alguien los incluiría 
en sus cálculos al determinar si se sigue una práctica religiosa? Para entender 
cómo las recompensas sobrenaturales son efectivas para fomentar las prácticas 
religiosas, nos dirigimos a nuestra segunda característica destacada de la 
religión, la internalización de las creencias sobrenaturales. 

Considere a una persona que va a la iglesia los domingos. Siguiendo nuestro 
argumento anterior, al asistir a la iglesia uno señala indudablemente la 
aceptación de las restricciones morales que son la base de la teología de la iglesia. 
La asistencia indica participación en la comunidad, y por lo tanto uno es 
responsable de transgredir el código moral de la comunidad. La asistencia a la 
iglesia también señala la creencia, digamos, en Dios, pero argumentamos que esta 
señal es falsa. No todos los asistentes a la iglesia creen necesariamente en Dios, 
e incluso aquellos que lo hacen varían en su confianza sobre sus creencias. Sin 
embargo, la teoría de las señales sugiere que, si bien esas señales son falsas, son 
sin duda indicadores útiles de creencia y más fiables que las declaraciones de 
creencia pronunciadas. La fiabilidad de la asistencia a la iglesia como indicador 
de creencia, por supuesto, aumenta con la intensidad y los costos, como una 
asistencia más frecuente, mayores contribuciones financieras o sermones más 
tediosos. No obstante, es posible asistir regularmente a la iglesia por motivos 
ulteriores en lugar de la comunión con Dios. De hecho, los psicólogos han 
distinguido entre quienes asisten a la iglesia para rendir culto y conectarse con 
su Creador (lo que se conoce como motivación intrínseca) y quienes asisten por 
razones distintas de la experiencia religiosa (lo que se conoce como motivación 
extrínseca). Por ejemplo, algunos individuos ignoran la mayoría de sus 
obligaciones religiosas, pero son alentados a asistir a la iglesia por sus familiares 
(motivación extrínseca). Si no están motivados por la creencia, presumiblemente 
acceden a estas peticiones familiares porque consideran que los beneficios de la 
estabilidad interna superan los costos de asistir a la iglesia. 

A pesar de la posibilidad de engaño, en otras palabras, asistir regularmente a la 
iglesia como ateo, generalmente, la repetición de los rituales fomentará y mejorará 
la creencia. Dado que la realización del ritual se asocia inequívocamente con valores 
de grupo manifiestos, los procesos psicológicos, incluido el fenómeno popular 
conocido como disonancia cognitiva, hará que los no creyentes modifiquen su 
creencia o interrumpan las acciones rituales. 
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A menos que haya fuertes motivaciones extrínsecas, en algún momento 
introspectivo el asistente preguntará: "Si no creo en nada de esto, ¿qué hago aquí 
cada semana?" Quedan dos opciones: empezar a creer o dejar de asistir. Lo que es 
remarcable es la frecuencia con la que se elige la primera. La participación ritual 
puede fomentar e internalizar la creencia. 

El éxito de los cultos para atraer a nuevos miembros, por ejemplo, es un 
testimonio de la capacidad de las prácticas religiosas para transformar las 
actitudes. Aunque los métodos de proselitismo empleados por los cultos son 
diversos, la adhesión a un culto no suele ser un proceso de "lavado de cerebro", 
al menos tal como se concibe popularmente (Robbins y Anthony, 1982). 
Algunos cultos, como la Iglesia de la Unificación, atraen a sus miembros no 
introduciéndolos en la sabiduría de sus enseñanzas; los miembros potenciales 
simplemente se incorporan al grupo participando en actividades como talleres, 
cantos en grupo, competiciones deportivas y distribución de flores en los 
aeropuertos. La mayoría de los reclutas abandonan el grupo, pero para los que 
perduran, es sólo después de varios meses de esa actividad ritualizada que se les 
introduce incluso en las enseñanzas del reverendo Sun Myung Moon (Galanter, 
1999; Pesternak, 1988). Cuando estos nuevos miembros encuentran disonancia 
(¿Por qué estoy en este aeropuerto sosteniendo flores?), las enseñanzas que 
varios meses antes habrían encontrado oídos no receptivos son ahora aceptadas 
de buena gana. No obstante, es importante destacar que el ritual es más eficaz 
para transformar las creencias cuando las opiniones y actitudes iniciales son 
ambiguas o no demasiado divergentes de las implícitas en la realización del ritual. 
Las investigaciones sobre las religiones proselitistas sugieren que los misioneros 
tienen más éxito en la conversión de quienes ya comparten muchas de sus 
creencias. Por ejemplo, los esfuerzos de proselitismo de los mormones han sido 
más eficaces cuando el cristianismo ya ha obtenido una amplia aceptación (Stark, 
1987). 

Las prácticas religiosas suelen poseer cuatro características que les permiten 
promover e internalizar las creencias sobrenaturales. Primero, las conductas, 
insignias y prohibiciones religiosas son manifestaciones físicas o acciones. La 
participación física, que proporciona a los ejecutantes pruebas concretas de su 
implicación personal, contribuye al malestar psicológico si el ejecutante no 
comparte los valores codificados en la acción religiosa. En segundo lugar, las 
prácticas religiosas suelen realizarse o exhibirse en público. Dado que se 
observan ampliamente, existen presiones sociales adicionales para reconciliar 
cualquier contradicción entre las creencias y el comportamiento, presiones que 
estarían ausentes si las prácticas sólo se realizaran en privado. Tercero, los 
comportamientos religiosos, las insignias y las prohibiciones son formales. Su 
falta de ambigüedad los convierte en modos efectivos de comunicación. Las 
prácticas religiosas, aunque rara vez se entienden, se confunden con menos 
frecuencia con cualquier otra cosa que no sean prácticas religiosas. Cuarto, las 
prácticas religiosas son a menudo repetitivas, cíclicas o incluso continuas. 
Aunque algunos rituales, como las bodas y los ritos de iniciación, sólo se producen 
una vez, innumerables religiones requieren rituales diarios, semanales, 
mensuales, estacionales, anuales y/o plurianuales. 
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Y, por supuesto, muchas prohibiciones e insignias, como la evasión de cerdos y 
la circuncisión, están en vigor desde la cuna hasta la tumba. La repetición de 
acciones religiosas formales y públicamente observadas exige una mayor 
reconciliación con cualquier creencia en conflicto. 

El tercer rasgo de la religión que prometí discutir brevemente, las emociones 
religiosas, sirve además para interiorizar las creencias religiosas. La religión es un 
asunto emocional. De hecho, las prácticas religiosas serias pronto se convierten en 
los datos de los historiadores en lugar de las rutinas y principios por los que las 
poblaciones vivas organizan sus vidas. Las prácticas religiosas se apoyan y 
sostienen en las emociones que evocan. Además, las creencias religiosas 
sobrenaturales, que no pueden establecerse lógicamente, son verificadas por los 
creyentes "emocionalmente". Las prácticas religiosas, en particular los rituales, 
suelen aumentar la excitación en el sistema límbico y generan lo que se suele 
denominar "experiencia religiosa". Rappaport (1971) señala: "La verdad de tal 
experiencia le parece al comulgante suficientemente demostrado por su mera 
ocurrencia, y puesto que se considera que una proposición sagrada o su símbolo 
(por ejemplo, la cruz) es intrínseca a la experiencia, la proposición sagrada participa 
de este sentido de la verdad, a menudo poderoso y convincente" (pág. 31). Eugene 
dAquili y Andrew Newberg (1999), pioneros de la neurobiología de la religión, 
sostienen que las experiencias religiosas no sólo se perciben como verdaderas, sino 
que "parecen ser 'más reales' que la realidad de referencia y son descritas 
vividamente como tales por los experimentadores después de volver a la realidad 
de referencia. . . . Estas experiencias parecen tan reales cuando se recuerdan en la 
realidad de referencia que tienen la capacidad de alterar la forma en que los 
experimentadores viven sus vidas" (pág. 192). Además, como las emociones se 
generan a partir de estructuras límbicas que están fuera del control consciente, son 
difíciles de "falsificar" (Ekman, Levenson y Friesen, 1 9 8 3; Levenson, 2003) y, por 
consiguiente, pueden servir como señales fiables de confianza, valía y 
compromiso (Alcorta y Sosis, 2005; Bulbulia, 2004b). 

Así pues, parece que mediante procesos psicológicos y fisiológicos, así como 
por medio de características estructurales inherentes como la formalidad y la 
repetición, las prácticas religiosas son eficaces para internalizar las creencias 
sobrenaturales con las que están asociadas. ¿Por qué es importante que las 
creencias se interioricen? La internalización de las creencias religiosas hace que 
los beneficios percibidos por las actuaciones religiosas, en las que los castigos o 
recompensas sobrenaturales aseguran que las actuaciones religiosas sean 
rentables, sean los beneficios reales. El distinguido sociólogo de la Universidad 
de Chicago James Coleman (1990) observa que la internalización de las normas 
es eficiente cuando hay una serie de acciones que se procura que sean controladas 
por una comunidad. Esto caracteriza acertadamente a las comunidades religiosas, 
que por lo general buscan miembros que se comporten prosocialmente con los 
correligionarios en condiciones diversas; en otras palabras, desean fomentar la 
cooperación y la confianza entre los miembros independientemente de la 
situación que se presente. Además, Coleman sostiene que la vigilancia externa 
para alentar el cumplimiento de las normas se vuelve menos eficiente cuando los 
miembros deben ser vigilados continuamente, especialmente si están dispersos. 
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En esas condiciones, es más probable que las sociedades se apoyen en estrategias 
de internalización. Dado que la confianza y la cooperación intragrupo que se 
promueve en las comunidades religiosas no está limitada en el tiempo (como sólo 
durante las horas de trabajo) y en el lugar (como sólo en una casa de culto) sino 
que es una obligación continua, es imposible vigilar el compromiso de los 
miembros con esta ética todo el tiempo. Por consiguiente, es importante 
internalizar esta ética. 

Lo que resulta particularmente interesante de todo este sistema es que las 
comunidades religiosas no dependen exclusivamente de estas estrategias de 
internalización (Sosis, 2005). Todas las comunidades religiosas imponen 
castigos, ya sea institucionalmente o a través de medios informales como el corte 
de las interacciones sociales. Los castigos formales incluyen multas, ejecuciones 
y excomunión, entre muchos otros. Así pues, las comunidades religiosas recurren 
a sistemas de castigo tanto sobrenaturales como materiales para garantizar la 
conformidad con las normas de la comunidad. Asimismo, estas comunidades no 
dependen totalmente de la buena voluntad que cultivan a través de sus 
enseñanzas morales; los sistemas que controlan el comportamiento están 
completamente intactos. Sin embargo, se hace poco hincapié en la observación de 
las rutinas diarias de los miembros, que de todos modos son demasiado costosas 
para vigilarlas continuamente. Eficaz e ingeniosamente, los costos de la 
vigilancia se desplazan de la observación de la vida cotidiana a la observación del 
cumplimiento de las obligaciones religiosas, que, debido a su formalidad, 
notoriedad, repetitividad y actuación pública, son mucho menos costosos de 
vigilar. El sistema funciona porque vale la pena observar las prácticas religiosas, 
ya que son señales fiables del compromiso de la comunidad. 


PRÁCTICA PRIVADA... 

Nuestro debate sobre la vigilancia de las prácticas religiosas plantea una 
cuestión importante: ¿Por qué los grupos exigen que sus miembros participen en 
rituales, insignias y prohibiciones privados aunque rara vez se les vea y no se 
pueda hacer cumplir? Dos razones parecen ser pertinentes, la primera para el 
individuo, la segunda para el grupo. 

En primer lugar, la práctica privada parece ser un método extremadamente 
eficaz para convencerse de que se cree en la doctrina que da sentido a los rituales. 
Y la mejor manera de convencer a los demás de su compromiso de grupo es 
convencerse a sí mismo primero. Si los individuos realizan prácticas religiosas 
privadas, no pueden racionalizar acciones tales como la coerción de los miembros 
del grupo. Debido a la oportunidad de incumplir las obligaciones privadas sin 
riesgo de ser detectado, la participación en tales prácticas es responsabilidad 
exclusiva del individuo. Sin embargo, algunos rituales realizados en privado, 
como la recitación de oraciones o el estudio de textos, pueden evaluarse en la 
esfera pública mediante la evaluación de los conocimientos y, por lo tanto, es 
difícil falsificar su actuación privada. Además, muchos rituales, como la oración 
y el estudio textual, se practican tanto en público como en privado. En varias 
religiones contemporáneas, por ejemplo, se esperan oraciones antes de las 
comidas, independientemente de que haya o no alguien más en la mesa. 
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El hecho de no dar las gracias cuando se está solo puede dar lugar a una mayor 
probabilidad de que se olvide de decirlo en público. No obstante, los individuos 
son más propensos a cuestionar su propio compromiso si no cumplen con los 
deberes rituales que creen que otros en la comunidad están practicando, incluso 
si los rituales nunca se realizan en público. La realización de prácticas religiosas 
privadas refuerza el compromiso del grupo al convencer a sus ejecutantes de que 
están comprometidos con el grupo. 

Los beneficios a nivel de grupo de las obligaciones privadas también explican 
su prevalencia. De manera algo paradójica, al exigir a los adherentes que realicen 
prácticas privadas, eleva el precio de la realización de prácticas públicas para los 
escépticos del free-riding, aumentando así la fiabilidad de las prácticas públicas 
como señales de compromiso del grupo. Para comprender la lógica que subyace a 
este sorprendente giro, empecemos con una suposición un poco más obvia: los 
creyentes perciben las ganancias netas de la actividad religiosa (que es la razón 
por la que se dedican a ella), mientras que los escépticos perciben los costos netos 
de la actividad religiosa (que es la razón por la que se abstienen). El punto crítico 
es que, dentro de estos cálculos internos, que son, por supuesto, inconscientes, los 
creyentes deben incluir los costos de las prácticas privadas mientras que los 
escépticos no lo hacen; no hay ningún incentivo para que un escéptico falsifique 
la piedad cuando nadie está mirando. Dado que los creyentes pagan los costos de 
la práctica privada mientras que los escépticos no lo hacen y los creyentes 
perciben beneficios netos al seguir el conjunto completo de obligaciones 
religiosas mientras que los escépticos no lo hacen, los creyentes deben percibir 
que las prácticas públicas son mucho menos costosas que las de los escépticos, o 
bien deben percibir beneficios mucho mayores de estas prácticas que los 
escépticos. Por lo tanto, las obligaciones privadas obligan a que las ganancias 
netas percibidas de las obligaciones públicas sean significativamente mayores 
para los creyentes que para los escépticos (lo que, por supuesto, se logra 
generalmente mediante recompensas sobrenaturales) y, en consecuencia, las 
obligaciones privadas aseguran que quienes realizan prácticas religiosas públicas 
son los que están genuinamente comprometidos con el grupo (Sosis, 2003). Los 
grupos que mantienen plenamente el compromiso probablemente fomentan una 
mezcla de prácticas públicas y privadas, aunque todavía no está claro cómo se 
determina la mezcla óptima. No obstante, está claro que los costos de las 
prácticas privadas no pueden ser demasiado elevados porque los beneficios netos 
del rendimiento deben superar los costos. 


COMUNAS, COMBATES Y SEÑALES COSTOSAS 

Si bien la costosa teoría de las señales de la religión ofrece numerosas 
predicciones, pocas de ellas se han evaluado directamente, aunque parece haber 
abundantes pruebas circunstanciales que apoyan la teoría. Una predicción de la 
teoría, por ejemplo, es que los grupos que imponen mayores exigencias a sus 
miembros obtendrán mayores niveles de devoción y compromiso de sus 
miembros. (Sin embargo, hay límites a los costos que pueden imponerse 
funcionalmente; las exigencias que superen los niveles de compromiso de los 
miembros pueden dar lugar al colapso de la comunidad, como lo atestigua la 
efímera existencia de muchas sectas y cultos estrictos). 
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Es probable que los grupos que mantienen a miembros más comprometidos 
también puedan ofrecer más a sus miembros porque les resultará más fácil 
alcanzar sus objetivos colectivos que los grupos cuyos miembros están menos 
comprometidos. Esto puede explicar una paradoja en el mercado religioso 
americano: las iglesias que requieren la mayoría de sus adherentes son las que 
crecen más rápidamente. En efecto, mientras que las denominaciones 
protestantes liberales de línea principal, como los episcopales, metodistas y 
presbiterianos, han ido perdiendo miembros constantemente, los grupos que 
requieren mucho más de sus miembros, como el Islam, la Iglesia de Jesucristo de 
los Santos de los Últimos Días (mormones) y los Adventistas del Séptimo Día, 
que, entre otras cosas, se abstienen del alcohol, la cafeína y la carne, 
respectivamente, han ido creciendo a un ritmo excepcional. El economista 
Lawrence Iannaccone también ha observado que los grupos religiosos que 
requieren más de sus miembros no sólo están creciendo a un ritmo más rápido 
que los grupos menos exigentes, sino que también tienen los miembros más 
comprometidos. Encontró una fuerte correlación positiva entre el carácter 
distintivo de un grupo religioso (en otras palabras, cuánto difería su estilo de vida 
de la corriente principal de Estados Unidos) y las tasas de asistencia a los 
servicios (Iannaccone, 1994). Los sociólogos Roger Finkey Rodney Stark (1992) 
han argumentado que cuando el Segundo Concilio Vaticano en 1962 revocó 
muchas de las prohibiciones de la Iglesia Católica y redujo el nivel de rigor en la 
Iglesia, inició un declive en la asistencia a la iglesia entre los católicos americanos 
así como una reducción de las inscripciones en los seminarios. De hecho, a finales 
de los SO, casi el 7S por ciento de los católicos americanos asistían a misa 
semanalmente. Desde las acciones del Vaticano a principios de los 60, ha habido 
un continuo y constante declive en la actual tasa de asistencia de alrededor del 
45 por ciento. 

La costosa teoría de las señales de la religión también predice que los niveles 
de compromiso deben estar en función de la importancia de las interacciones de 
cooperación dentro de una comunidad. En condiciones en las que la cooperación 
es crítica para la supervivencia, las señales religiosas deberían florecer. En 
consonancia con esta expectativa, el economista Daniel Chen (2005) ha 
demostrado que entre los musulmanes indonesios, las inversiones en la 
religiosidad reflejan las condiciones económicas. Durante las crisis económicas, 
la religiosidad aumenta, presumiblemente porque cuando los tiempos son 
difíciles, se necesitan mayores muestras de compromiso para contrarrestar los 
mayores incentivos a la deficiencia de los intercambios sociales y el aumento de 
los costos relativos que uno enfrenta si se explota. Cuando pasa la crisis fiscal, se 
restablecen los niveles más bajos de la práctica religiosa. 

La costosa teoría de la señalización de la religión supone además que el 
aumento del compromiso entre los fieles se traducirá en una cooperación exitosa. 
Se espera que los grupos que exigen más de sus miembros logren los niveles más 
altos de cooperación, mientras que los grupos que exigen menos de sus miembros 
tendrán más dificultades para alcanzar los objetivos colectivos. En la labor 
histórica que realicé con el psicólogo Eric Bressler (Sosis & Bressler, 2003), 
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encontramos que, entre las comunas del siglo XIX, el lugar definitivo para 
estudiar la cooperación humana, las comunas religiosas efectivamente exigían 
más de sus miembros que sus contrapartes seculares, como el celibato, la renuncia 
a todas las posesiones materiales y el vegetarianismo. Mientras que las comunas 
religiosas que exigían más a sus miembros sobrevivían más tiempo, esto no era 
cierto en el caso de las comunas seculares; no había relación entre los requisitos 
impuestos y la longevidad de la comuna. Nos sorprendió este último resultado, 
ya que los grupos seculares como los militares y las fraternidades parecen 
emplear con éxito ritos costosos para mantener la cooperación. Si bien tanto las 
prácticas religiosas como las seculares pueden promover la cooperación, las 
prácticas religiosas pueden irónicamente generar mayor creencia y compromiso 
porque santifican ideologías no verificables. Debido a su dependencia de 
elementos sobrenaturales, las teologías religiosas están generalmente más allá 
de la posibilidad de ser examinadas; de hecho, las religiones contemporáneas 
luchan cuando se extienden más allá de esta frontera en convicciones que pueden 
ser evaluadas, como la afirmación de que residimos en un planeta plano de 6.000 
años de antigüedad orbitado por el sol. Por el contrario, las ideologías seculares 
están sujetas a las vicisitudes del examen y por lo tanto son menos estables que 
las ideologías religiosas. Los grupos seculares exitosos a menudo incorporan 
elementos no verificables en sus ideologías, como la "hermandad" y la "libertad", 
ambas comúnmente pregonadas en fraternidades y ejércitos. La capacidad de las 
prácticas religiosas de evocar experiencias emocionales que pueden asociarse con 
conceptos y símbolos sobrenaturales perdurables las diferencia de los rituales, 
las insignias y las prohibiciones seculares y puede explicar por qué logran un 
mayor compromiso y cooperación a largo plazo, como se evidenció en nuestra 
muestra de comunas del siglo XIX. 

Investigaciones posteriores han extendido estos resultados históricos a las 
modernas comunas de Israel conocidas como kibbutzim. Durante la mayor parte 
de sus 100 años de existencia, los kibbutzniks (es decir, los miembros de los 
kibbutz) han vivido de acuerdo con el dictado: "De cada uno según sus capacidades, 
a cada uno según sus necesidades". Mientras que 16 kibbutzim son religiosos, la 
mayoría de los kibbutzim son seculares y a menudo ideo-lógicamente 
antirreligiosos. Al igual que sus predecesores históricos en los Estados Unidos, los 
kibbutzim religiosos, en promedio, han tenido más éxito económico que los 
kibbutzim seculares. En la actualidad, los kibbutzim están experimentando un 
cambio significativo, en gran parte en la dirección de una mayor privatización y 
una menor comunalidad. Esto es consecuencia de un fracaso económico masivo que 
hizo que los kibbutzim se endeudaran colectivamente en más de 4.000 millones de 
dólares. Cuando a finales del decenio de 1980 apareció la noticia de su 
extraordinaria deuda, lo que pasó en gran medida desapercibido en los informes 
académicos y de los medios de comunicación sobre el inevitable colapso del 
movimiento de los kibbutzim fue que los kibbutzim religiosos habían logrado la 
estabilidad económica. En palabras de la Federación del Movimiento de los 
Kibbutz Religiosos, "La posición económica de los kibbutzim religiosos es sólida, 
y siguen sin participar en la crisis económica" que ha afectado a tantos de ellos. De 
hecho, en promedio han superado económicamente a los kibbutzim seculares en 
cada década de su existencia (Fisionan & Goldshmidt, 1990). 
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El éxito económico de los kibbutzim religiosos es especialmente notable dado que 
muchas de las prácticas religiosas realizadas en los kibbutzim religiosos inhiben la 
productividad económica. Por ejemplo, la ley judía no permite a los judíos ordeñar 
vacas en el Sabbath judío. Aunque los dictámenes rabínicos han permitido a estos 
kibbutzniks religiosos ordeñar sus vacas para evitar que éstas sufran, en los 
primeros años de los kibbutzim religiosos no se utilizaba comercialmente ninguna 
de estas leches. También hay importantes limitaciones impuestas por la ley judía a 
la productividad agrícola. No se permite comer frutas durante los primeros años 
de vida de un árbol, los campos agrícolas deben permanecer en barbecho cada siete 
años, y los rincones de los campos nunca pueden ser cosechados, sino que deben 
dejarse para los pobres de la sociedad. Aunque estas limitaciones parecen 
perjudiciales para la productividad de los kibbutzim religiosos, la teoría de la 
señalización costosa sugiere que pueden ser en realidad su clave para el éxito 
económico. 

Decidí estudiar esto más a fondo con el economista Bradley Ruffle de la 
Universidad Ben Gurion de Israel. Realizamos experimentos en kibbutzim 
seculares y religiosos con el objetivo de medir el comportamiento cooperativo 
para determinar si había diferencias entre los kibbutzim en los niveles de 
cooperación de los miembros con otros miembros de su propio kibbutz (Ruffle & 
Sosis, 2005; Sosis & Ruffle, 2003, 2004). Al controlar efectos como la edad del 
kibbutz, el nivel de privatización, el tamaño del kibbutz y otras numerosas 
variables, encontramos que los kibbutzniks religiosos muestran niveles mucho 
más altos de cooperación intragrupo que los kibbutzniks seculares. Además, 
cuando se examinaron los datos más de cerca, surgió un patrón interesante. Los 
hombres religiosos fueron significativamente más cooperativos que las mujeres 
religiosas. Entre los kibbutzniks seculares, no encontramos ninguna diferencia 
de sexo. Este resultado es comprensible si apreciamos los tipos de rituales y 
demandas impuestas a los judíos religiosos. Aunque hay una variedad de 
requisitos que se imponen por igual a hombres y mujeres, como mantener el 
kosher y no trabajar en el Sabbath, los requisitos rituales de los hombres son en 
gran medida públicos, mientras que los de las mujeres se llevan a cabo 
generalmente en privado o en el hogar. De hecho, los tres principales requisitos 
impuestos a las mujeres -las leyes de pureza familiar (por ejemplo, asistir a una 
mikve o a un baño ritual), separar una porción de masa al hornear el pan y 
encender las velas del Shabbat- se hacen en privado. No son rituales que señalen 
el compromiso con un grupo más amplio; parecen señalar el compromiso dentro 
de la familia. Los varones, por otro lado, se comprometen en requisitos rituales 
muy visibles, sobre todo en la oración pública, que se realiza tres veces al día. 
Entre los miembros masculinos del kibutz religioso, encontramos que la 
asistencia a la sinagoga está positivamente correlacionada con nuestras medidas 
de comportamiento cooperativo. No hubo una correlación similar entre las 
mujeres, lo que no es sorprendente; asistir a los servicios no es un requisito para 
las mujeres y por lo tanto no sirve como señal de compromiso con el grupo. Por 
lo tanto, la costosa teoría de las señales de la religión es capaz de ofrecer una 
explicación única para nuestros resultados. 
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Mientras que estos estudios se centraron en cómo las comunidades superan 
los dilemas del "free-rider" en torno a la adquisición y consumo cooperativo de 
recursos, a lo largo de nuestra historia evolutiva los individuos se han enfrentado 
a una serie de otros problemas de acción colectiva, más notablemente la guerra y 
la defensa, que probablemente planteen los mayores problemas de "free-rider" en 
las comunidades humanas. Como Steven Pinker (1997), el célebre lingüista y 
psicólogo evolucionista, "Un grupo de guerra se enfrenta al problema del 
altruismo por excelencia. Cada miembro tiene un incentivo para hacer trampas 
manteniéndose fuera de peligro y exponiendo a otros a un mayor riesgo" (pág. 
626). La literatura etnográfica sobre la guerra está repleta de ejemplos de 
hombres que desertan en el camino hacia un ataque o incursión (por ejemplo, 
Chagnon, 1997). Cada individuo que deserta en una parte en guerra pone a los 
miembros restantes en mayor riesgo de lesión o muerte. Así pues, cuando la 
guerra es frecuente en una sociedad, las señales fiables de compromiso 
intragrupo, como las prácticas religiosas, deberían verse muy favorecidas por los 
mecanismos selectivos. 

Para evaluar si los comportamientos e insignias costosos estaban asociados 
con la frecuencia de la guerra o, alternativamente, asociados con la producción y 
el consumo de recursos cooperativos, realicé un estudio transcultural con los 
colegas de la Universidad de Connecticut Howard Kress y James Boster (Sosis, 
Kress, & Boster, 2005). Utilizando fuentes etnográficas, reunimos datos de 60 
sociedades geográficamente dispersas sobre los costos de las prácticas religiosas, 
la intensidad de la producción y el consumo cooperativo de alimentos, la 
frecuencia de las guerras y una serie de otras variables de control. Como era de 
esperar, encontramos que la frecuencia de la guerra era el predictor más fuerte 
del costo de los ritos masculinos de una sociedad. Además, demostramos que los 
tipos de prácticas religiosas que han sido favorecidas como señales de 
compromiso dependen de la naturaleza de la guerra que prevalece en una 
sociedad. En las sociedades en las que la guerra interna (luchada dentro de una 
agrupación cultural) es común, las comunidades se fisionan y se fusionan 
continuamente; así, un enemigo un día puede ser un aliado al día siguiente. 
Debido a la movilidad de los individuos entre grupos de parientes y el 
consiguiente cambio de alianzas, los individuos dentro de las comunidades que 
participan en frecuentes guerras internas no deberían estar dispuestos a 
someterse a rituales que dejen insignias permanentes, como tatuajes o cicatrices, 
que puedan señalar la identidad del grupo. De hecho, encontramos una 
correlación negativa entre la frecuencia de la guerra interna y las insignias 
permanentes, y en las sociedades en las que prevalecía la guerra interna, había 
una mayor dependencia de los rituales e insignias no permanentes, como la 
ingestión de sustancias tóxicas y la pintura corporal. Por otro lado, la guerra 
contra otros grupos culturales, conocida como guerra externa, plantea problemas 
alternativos. Los grupos que participan en la guerra externa se preocupan por 
unir a los hombres no relacionados entre sí y formar una unidad de combate lo 
más grande posible. Cuando se producen desequilibrios de poder dentro de una 
región, los grupos más pequeños corren el riesgo de que sus miembros se desvíen 
hacia grupos más grandes y poderosos. Para estas comunidades, las insignias 
permanentes servirían para reducir al mínimo la capacidad de los hombres de 
fugarse a otro grupo. Y, de hecho, nuestros resultados mostraron una correlación 
positiva entre la guerra externa y las insignias permanentes, como cicatrices, 
tatuajes y sub-incisiones. 
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En general, nuestro resultado ofrece un fuerte apoyo a la tesis de que los costosos 
ritos masculinos surgen para señalar el compromiso y promover la solidaridad 
entre los hombres que deben organizarse para la guerra. 

LOS MISTERIOS RESTANTES YLAS CONCLUSIONES 
CEREMONIALES 

Si bien la teoría de la señalización ha ofrecido hasta ahora algunas ideas 
convincentes para comprender la evolución y la diversidad de las prácticas 
religiosas, aún quedan muchas preguntas por responder. Entre las más 
significativas está la de por qué las señales siguen siendo tan costosas en 
poblaciones muy unidas en las que las interacciones se repiten regularmente. En 
condiciones en las que los individuos interactúan repetidamente, los teóricos han 
demostrado que la reputación y los mecanismos de castigo pueden mantener la 
fiabilidad de las señales al tiempo que reducen sus costos (Laclimann, Szamado, 
& Bergstrom, 2001; Silk, Kaldor, & Boyd, 2000). En las comunidades religiosas 
que permanecen aisladas de las poblaciones principales, como los Haredim, la 
reputación es vital para las interacciones cooperativas, y los castigos se aplican 
de manera eficiente y satisfactoria. No obstante, a pesar de la reputación y los 
mecanismos de castigo eficaces en las sectas, los cultos y otros grupos religiosos 
cerrados, es en esas comunidades donde suele producirse la señalización religiosa 
más costosa. Esto puede sugerir que las señales son menos importantes para 
comunicar los compromisos del grupo a otros miembros de la comunidad, sino 
que sirven más bien para indicar sus compromisos a los correligionarios que 
residen en comunidades dispares y, por lo tanto, interactúan con poca frecuencia 
(Sosis, 2005). Además, pueden funcionar como señales para los no miembros del 
grupo. Las manifestaciones religiosas pueden a menudo estigmatizar a las 
personas que limitan las oportunidades externas, como se ha señalado 
anteriormente, pero también pueden conferir beneficios cuando las personas 
ajenas a la comunidad consideran las prácticas religiosas como señales de 
cooperación y confianza. Por ejemplo, Frank (1988) observa que las familias 
acomodadas de la ciudad de Nueva York ponen anuncios en los periódicos de Salt 
Lake City de institutrices mormonas para sus hijos. Aparentemente, "las 
personas criadas en la tradición mormona son dignas de confianza en un grado 
que el neoyorquino medio no lo es" (pág. 111). 

Para concluir, volvamos a nuestras preguntas iniciales: ¿Qué comunican los 
comportamientos religiosos, las insignias y las prohibiciones, y por qué son 
señales efectivas? Las tres B comunican principalmente los compromisos de 
grupo, pero además señalan de forma indexada la aceptación de los códigos 
morales de la comunidad. Son señales efectivas porque su costo asegura su 
confiabilidad. Los adherentes son capaces de soportar su coste porque la 
repetición de actividades religiosas puede fomentar la creencia en las teologías, 
que proporcionan un significado duradero para las prácticas al despertar 
emociones y generar disonancia. Diversas características universales de los 
comportamientos, las insignias y las prohibiciones religiosas, como su formalidad 
y repetitividad y el hecho de que se realicen física y públicamente, también 
facilitan la interiorización de las creencias sobrenaturales. 
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La internalización de las creencias aumenta los beneficios netos percibidos que 
los adeptos encuentran al cumplir sus obligaciones religiosas, incluidas las 
relaciones de cooperación con los correligionarios. 

Acabamos de empezar a evaluar el mérito de la teoría de la señalización como 
una lente a través de la cual podemos discernir las presiones selectivas que han 
favorecido las prácticas religiosas en el linaje humano. El valor de la teoría, sin 
embargo, no se limita a sus conocimientos evolutivos. Mucho más apremiante 
que la reconstrucción evolutiva es explicar los patrones actuales de la práctica 
religiosa, incluyendo la nueva era, el fundamentalismo, así como las tendencias 
seculares. Se espera que el trabajo adicional sobre la costosa teoría de la 
señalización de la religión nos proporcione conocimientos sobre cómo estas 
tendencias varían en las sociedades y las formas en que las comunidades utilizan 
comportamientos religiosos, insignias y prohibiciones para promover la 
confianza, el compromiso y la cooperación. 
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CAPÍTULO 5 


LA MEDICINA DE LA NATURALEZA: LA 
RELIGIOSIDAD COMO ADAPTACIÓN PARA LA 
SALUD 

Y LA COOPERACIÓN 

Joseph Bulbulia 


INTRODUCCIÓN 

Muchas personas expresan compromisos religiosos, y estos compromisos 
influyen fuertemente en la forma en que llevan sus vidas. En este capítulo, 
discuto dos hipótesis sobre las funciones biológicas a las que pueden servir los 
compromisos religiosos fuertemente motivados. La primera hipótesis es la 
hipótesis del placebo curativo, que la religiosidad evolucionó como un 
mecanismo de autocuración, si se quiere, como la medicina de la naturaleza. La 
segunda hipótesis es la costosa hipótesis de la señalización, que la religiosidad 
evolucionó como un sistema de señalización difícil de falsificar para motivar la 
confianza, la solidaridad y la cooperación entre los no parientes en el mundo 
ancestral. Espero mostrar que, al integrar estas dos hipótesis, podemos obtener 
una nueva comprensión del diseño psicológico que nos equipa para el 
pensamiento y el comportamiento religioso. 

"Religión" y sus afines son términos controvertidos, pero en la ciencia 
podemos definir operacionalmente nuestros significados de manera que se 
apartan un poco del lenguaje ordinario (Chomsky, 2000). Por "religiosidad", 
estoy interesado en motivar compromisos con seres, poderes y lugares 
sobrenaturales, así como disposiciones para formar estas creencias. Partiendo 

un poco del uso común, llamaré a todos esos objetos sobrenaturales "dioses". 1 
Muchos de nosotros creemos en realidades sobrenaturales -dioses- y por qué 
esto es así presenta una de las cuestiones más fascinantes y poco examinadas en 
el estudio naturalista de nuestra especie. Sin embargo, está lejos de ser obvio 
cómo la selección podría haber tolerado disposiciones a creencias y prácticas 
relativas a mundos sobrenaturales, ya que la selección es intolerante al exceso. 
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Sabiendo sólo que los organismos habitan un mundo hostil, es sorprendente 
que los procesos evolutivos ciegos no hayan eliminado rápidamente las 
inclinaciones religiosas de las poblaciones ancestrales. 2 existan o no los dioses, 
no está nada claro cómo deberíamos haber evolucionado para creer en ellos. De 
hecho, dado que la selección sólo se interesa por la forma en que los organismos 
interactúan con la naturaleza, es sorprendente que pudiéramos haber 
evolucionado con cualquier cosa menos con un fuerte escepticismo hacia 
cualquier realidad no natural. Sin embargo, lejos de ello, estamos casi 
predestinados a un costoso compromiso con Dios desde el nacimiento. La proto 
religiosidad aparece temprano en el desarrollo de la infancia, incluso antes de que 
se haya colocado el andamiaje cultural externo (Evans, 2001), y perdura por lo 
menos hasta la adolescencia temprana, incluso en entornos fuertemente 
seculares (Kelemen, 2004). Además, las religiones se encuentran en todas partes, 
incluso en las sociedades científicamente avanzadas (sorprendentemente en el 
caso de los Estados Unidos y el Japón) y en linajes culturales aislados. Dada la 
omnipresencia de la religión y su prominencia en el desarrollo, sugiero que la 
religiosidad no puede explicarse plenamente a través de procesos culturales, por 
ejemplo, como subproducto de los linajes "meme" (Blakemore, 2000; Dawkins, 
1976). Como lo expresa un prominente psicólogo del desarrollo, "nacemos para 
creer" (Bering, comunicación personal; pero véase Dennett, 2006). Si bien la 
religión en toda regla se modula a través de los contextos locales, la capacidad 
para la religión parece ser invariable, una dimensión de la dotación biológica 
(para un análisis, véase Bulbulia, 2005). ¿Cómo se arraigaron nuestras 
inclinaciones religiosas en la naturaleza humana? 

Una hipótesis plausible es que la religiosidad evolucionó para fomentar la 
salud con placebo (McClenon, 1997, 2002). Los "placebos" son creencias y 
actitudes cuyas propiedades causales no específicas nos hacen mejores. Quiero 
considerar la hipótesis de que la selección amplificó las disposiciones para creer 
en dioses porque tales creencias ayudaron a nuestros antepasados a vivir más 
tiempo y más sanos, dejando una progenie más creyente en los dioses. En esta 
hipótesis, las creencias religiosas son placebos, y la religión evolucionó porque 
los efectos saludables del compromiso religioso superan los costos asociados. ¿No 
es obvio que la religión es una píldora azucarada que ayuda a la gente a superar 
todo lo que la vida nos arroja? No, en absoluto. 

En primer lugar, parece que los mecanismos psicológicos que subyacen e 
impulsan la religiosidad son muy poco adecuados para producir buena salud. A 
diferencia de la visión tridimensional, el metabolismo aeróbico o la competencia 
lingüística, la cognición religiosa no manifiesta un diseño incontestable, 
ciertamente no para restaurar la salud o combatir los patógenos. Muy pocos 
médicos competentes de hoy en día recomendarían que se adoptaran posturas 
alrededor de un templo como se indica médicamente cuando se está enfermo. "El 
médico me pidió que tomara dos aspirinas y soportara una circuncisión religiosa" 
suena como el remate de un mal chiste. El contraste entre la religión y el sistema 
linfático o el elegante diseño de los glóbulos blancos ilustra lo mal que parece ser 
la religiosidad para la curación. De hecho, el sacrificio de ganado ante las estatuas 
y el culto al cielo son prácticas que parecen contrarias al mantenimiento eficaz de 
la salud, un punto al que volveré repetidamente en este capítulo, ya que la práctica 
religiosa es costosa en muchos sentidos. 
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De hecho, los costos de la religión son tan extremos que una minoría vocal de 
naturalistas ven la religión como una variedad de enfermedad. Desde su punto de 
vista, la religión es una forma de daño mental, una locura que se produce cuando 
nuestros cerebros se infectan con ideas o "memes" convincentes, pero 
racionalmente incapacitantes. Las ideas religiosas inundan las facultades 
psicológicas de los agentes religiosos porque tienen un éxito despiadado en la 
reproducción y difusión. Las ideas religiosas se adaptan, pero para su propio éxito, 
no el nuestro. Así que la vida religiosa es una condición que carece de una conexión 
intrínseca con el florecimiento humano (Dawkins, 1976). 

No obstante, los datos sobre la religión y la salud ponen en tela de juicio la 
opinión de Dawkins y, en general, la de que la religión no es intrínsecamente 
saludable. En una impresionante y sistemática revisión de más de 1 .600 artículos 
sobre religión y salud, Koenig y sus colegas observan que el compromiso 
religioso y la participación en los rituales se correlacionan con marcadas mejoras 
en el bienestar físico. En sus propias palabras: 

La mayoría de los estudios indican que la religiosidad está relacionada con 
menos enfermedades coronarias, hipertensión, accidentes 
cerebrovasculares, disfunción del sistema inmunológico, cáncer y deterioro 
funcional, menos conductas negativas para la salud (por ejemplo, fumar, 
consumo de drogas y alcohol, conductas sexuales de riesgo y estilo de vida 
sedentario) y una menor mortalidad general. (Koenig, McCullougli y 
Larson, 2001, pág. 394) 

Además, con respecto a la salud mental, los autores concluyen: 

En la mayoría de los estudios, la participación religiosa se correlacionó con: 

• Bienestar, felicidad y satisfacción de la vida 

• Esperanza y optimismo 

• Propósito y significado de la vida 

• Mayor autoestima 

• Adaptación al duelo 

• Mayor apoyo social y menos soledad 

• Menores tasas de depresión y una recuperación más rápida de la depresión 

• Menores tasas de suicidio y menos actitudes positivas hacia el suicidio 

• Menos ansiedad 

• Menos psicosis y menos tendencias psicóticas 

• Tasas más bajas de uso o abuso de alcohol y drogas 

• Menos delincuencia y actividad criminal 

• Mayor estabilidad y satisfacción marital, (p. 228) 

Es cierto que los datos no apuntan inequívocamente a un diseño adaptativo. Los 
beneficios se acumulan de manera desigual en las diferentes formas de religiosidad 
y práctica (Park, Cohén, & 



Herb, 1990) y a diferentes grupos de edad (Neighbors, Jackson, Bowman, & 
Gurin, 1983), y algunos estudios sugieren que la religiosidad también puede 
exacerbarel estrés (Strawbridge, Shema, Cohén, Roberts, & Kaplan, 1998). (Para 
un análisis de los costos y beneficios de la religiosidad, véase Pargament, 2002). 
Obviamente, las siguientes ecuaciones son demasiado simplistas: 

1. religiosidad d buena salud 

2. más religiosidad d más buena salud 

También es cierto que debemos tener cuidado en cualquier extrapolación 
adaptativa de los datos positivos. La mayoría de los estudios empíricos sobre 
religión y salud se han realizado en América del Norte y Europa, pero las 
condiciones de vida de las naciones del primer mundo son sustancialmente 
diferentes a las de nuestros antepasados cazadores-recolectores. Por 
consiguiente, los efectos de la religión sobre la salud pueden deberse a algún 
aspecto de la cultura moderna que no esté directamente relacionado con la 
religión. Por ejemplo, las personas religiosas pueden tener mejor acceso a la 
medicina y a la atención de la salud. Más básicamente, las personas religiosas 
pueden estar genéticamente predispuestas tanto a la religión como a la buena 
salud o pueden expresar rasgos de personalidad más profundos que les hagan 
abstenerse de estilos de vida novedosos e insalubres, así como de practicar el 
culto en el altar. Para probar estas relaciones entre los buscadores, requerimos 
experimentos controlados, pero es difícil llevar a cabo tales experimentos porque 
tales comunidades son extremadamente raras en "McWorld". Tal vez lo más 
importante es que esas comunidades tienden a ser homogéneas desde el punto de 
vista religioso, lo que dificulta la realización de ensayos aleatorios (Lee y DeVore, 
1999). Por lo tanto, incluso si pudiéramos encontrar participantes, nos faltarían 
muchos de los controles adecuados. El argumento a favor de una adaptación 
saludable aquí, si es que se puede hacer, debe ser cuidadosamente construido, no 
asumido. No podemos leer un diseño psicológico adaptativo sólo a partir de estos 
datos. 

Sin embargo, la evidencia que producen Koenig et al. (2001) es sin embargo 
interesante, ya que va en contra de lo que los naturalistas podrían esperar. Dados 
los costos de la práctica religiosa, es sorprendente que alguien se beneficie de ella 
en absoluto. Además, hay una buena cantidad de pruebas anecdóticas de que la 
curación religiosa es parte de nuestra forma de vida ancestral (Koenig et al., 2001; 
McClenon, 2002). Los excelentes estudios de Richard Katz sobre la danza de 
curación extática del Khoisa (!Kung) ilustran tanto la importancia como el éxito 

percibido de los rituales de curación sobrenatural entre estos buscadores. 3 En el 
centro de la vida social del !Kung se encuentra la danza de la curación, que se 
produce varias veces al mes (dependiendo de la necesidad y la temporada). En este 
ritual, toda la comunidad se reúne en cantos y danzas ante el fuego, y los chamanes 
sanadores entran en estados de trance. El Kung cree que estos estados permiten a 
los curanderos liberar una energía curativa espiritual de los dioses llamados nurn. 
Además, se cree que los chamanes viajan a reinos celestiales de otro mundo para 
debatir con los espíritus de los antepasados sobre las vidas de aquellos amenazados 
por la enfermedad. Los chamanes luego ponen sus manos sobre los pacientes, 
quienes reportan experiencias que Katz caracteriza como profundamente religiosas. 
Y los pacientes describen el éxito de la curación a través de la experiencia de la 
prueba de un chamán. 



Katz observa que este ritual de curación común desempeña múltiples funciones en 
la vida social del !Kung: "Toda la gama de lo que en Occidente se denominaría 
enfermedades físicas, psicológicas, emocionales, sociales y espirituales se tratan en 
la danza de la curación" y "Casi todos los !Kung ... pueden describir cómo la danza 
de la curación ha curado a alguien" (Katz, 1984, p. 54; véase también Katz, Biesele, 
& St. Denis, 1997). Volveré al ritual de curación del IKung más adelante en este 
capítulo, ya que plantea muchas preguntas intrigantes sobre las diversas funciones 
sociales a las que sirve el ritual. Por ahora, basta con señalar que cuando observamos 
las comunidades de forrajeo -vislumbrando nuestras formas de vida ancestrales- nos 
damos cuenta de que un foco central de la vida religiosa siempre ha sido la práctica 
de la curación (Eliade, 1972). 

Nuestra propia historia registrada reciente cuenta una historia similar de 
interconexión entre las prácticas religiosas y de curación. La medicina 
mesopotámica del siglo IV a.C. fusionaba elementos sobrenaturales y naturales, 
tratando las enfermedades mediante magia y varios remedios herbales. Los antiguos 
curanderos chinos veían la enfermedad como un caos causado por espíritus 
malévolos que debían ser pacificados, otro tema común entre los curanderos y las 
comunidades pastorales premodernas. En la tradición hebrea, Dios se concibe como 
la causa suprema del bienestar de todos: "Yo maté y resucité, yo herí y sanaré, y 
nadie puede librar de mi mano" (Deuteronomio 32:39; para su discusión, véase 
Prioreschi, 1995, citado en Koenig y otros, 2001, cap. 2). En resumen, nuestra 
reciente y profunda historia sugiere que somos un primate que cura por la fe. 

¿Pero cómo podría la religiosidad amortiguar fuertemente a los agentes 
religiosos de la mala salud mental y física y de la muerte temprana? Un candidato 
obvio es la tecnología de curación químicamente eficaz en la medicina tradicional 
mantenida y transmitida a través de las clases sacerdotales. Tal vez las castas 
religiosas inventan y mejoran parcialmente las tecnologías químicas 
especializadas que sostienen la salud. Vale la pena considerar si la curación 
religiosa fluye de la "construcción de nichos cognitivos" de los homínidos 
(Odling-Smee, Laland, & Feldman, 2003). Porque no sólo respondemos al 
mundo, sino que lo alteramos activamente, haciendo que nuestros entornos sean 
más estables y adecuados para nuestros intereses reproductivos, para nosotros 
mismos y, con efectos acumulativos posteriores, para nuestra progenie. 
Considere cómo la invención de los antibióticos alteró para siempre la dinámica 
evolutiva de nuestro encuentro con las bacterias. Puede ser que algunas 
curaciones religiosas se basen en tecnologías médicas, tecnologías reales y 
causalmente efectivas, que se mantienen y mejoran a través de la mejora y la 
transmisión cultural. En este escenario, las creencias y prácticas religiosas no 
sanan directamente, así como los hospitales no sanan directamente. Al igual que 
un hospital, las instituciones religiosas podrían describirse mejor como vehículos 
para administrar terapias y drogas buenas y causalmente eficaces. 

Es seguramente plausible que la curación religiosa se mezcle con la tecnología 
médica efectiva. Por ejemplo, no sería sorprendente conocer casos en los que se 
enseña a los chamanes a aplicar remedios herbales, que más tarde se descubrió que 
eran poderosos antibióticos y así sucesivamente (una idea brillantemente explorada 
en Dennett, 2006, cap. 5). 



Sin embargo, esta historia no puede generalizar a toda la curación religiosa 
y ciertamente no puede explicar todos los aspectos de la religiosidad (fuertes 
creencias motivadoras en los demonios, la adoración de estatuas, el tatuaje, la 
auto-inmolación, el celibato, etc.). De hecho, la lista de las drogas empleadas 
por los curanderos en la historia casi registrada incluye Musth de cráneo, 
carne de víbora, ojos de cangrejo, ranas y gusanos vivos, pulmón de zorro, 
aceite de ladrillo, hormigas y lobos, envoltorios de momias recubiertos de 
arsénico, saliva de un hombre en ayunas, bilis y otras sustancias repugnantes 
y peligrosas (Shapiro & Shapiro, 1997, págs. 13-14). Muchos de esos 
"remedios" son muy tóxicos. Consideremos los efectos en la salud de 
deshidratar a un niño enfermo o de someter a alguien con dolor de cabeza a 
una terapia de arsénico (como sucedía en el período medieval). Después de 
estudiar miles de medicinas y tratamientos antiguos, Shapiro y Shapiro (1997) 
concluyen: "El panorama del tratamiento desde la antigüedad proporciona un 
amplio apoyo a la convicción de que, hasta hace poco, la historia del 
tratamiento médico es esencialmente la historia del efecto placebo" (pág. 13). 

Así que el caso interesante a considerar es si la religiosidad forma una parte 
efectiva de la terapia, incluso aparte de esos nichos médicos químicamente 
efectivos que construimos. ¿Cómo puede ayudarnos la curación religiosa si no es 
a través de un despliegue de remedios con cualidades intrínsecas para la salud? 

El reciente libro de James McClenon sobre la evolución de la curación 
religiosa argumenta que los chamanes curan induciendo formas de conciencia 
religiosa con poderes de producción de placebos (McClenon, 1997, 2002). Desde 
el punto de vista de McClenon, hemos desarrollado una susceptibilidad a estados 
alterados de conciencia - formas de conciencia "hipnótica" - porque estos estados 

desencadenan los poderes naturales de curación del cuerpo. 4 

Quiero examinar el núcleo de la hipótesis de McClenon, a saber, que el 
compromiso religioso evolucionó porque las creencias religiosas nos ayudan a 
curarnos a nosotros mismos. Aunque esta hipótesis es un buen comienzo, 
necesita ser enunciada de manera que (l) nos permita entender el mecanismo 
causal subyacente detrás de los placebos religiosos y (2) probar su presencia 
(Bulbulia, 2003a). Porque decir que la religión sana a través de los efectos del 
placebo no nos lleva a comprender por qué la religióji sana en lugar de los 
placebos seculares. También necesitamos entender si esta explicación puede 
generalizarse para cubrir los casos difíciles de expresión religiosa -sustancias en 
las que la práctica religiosa parece ser deliberadamente arriesgada o aterradora. 
Creer que el pulmón de un zorro me curará y luego mejorará es una instancia 
candidata para la explicación del placebo. Creer en el Día del Juicio Final, cortar 
ritualmente pedazos de mi pene y consumir la carne y la sangre de la deidad 
parece estar muy lejos de la salud. ¿Puede la teoría de McClenon generalizarse 
a estos casos? De hecho, ¿cómo fue la religiosidad curativa tolerante con estos 
casos? 

Como medio para entender la curación con placebo religioso, sugiero que se 
considere de forma muy general cómo equivocarse en el mundo puede a veces 
hacernos mejorar. 



Desde aquí, veremos cómo es posible que a través del error -pero sólo un error 
tan sutil- la conciencia religiosa sea capaz de curar. 


LA ARQUITECTURA DEL ERROR RELIGIOSO 

Al principio, asumí que l) la religiosidad es una dimensión de la naturaleza 
humana y que 2) la religiosidad se equivoca. Los naturalistas criados en Darwin 
notarán el problema. El sistema nervioso central evolucionó para regular los 
estados internos y para rastrear, negociar y manipular objetos y agentes en 
ambientes distantes (Godfrey-Smith, 1996, 2002). Los cerebros son artefactos 
metabólicamente costosos de diseño y por lo tanto deben pagar su camino. Sin 
embargo, ¿qué ventaja podría haber para conseguir que el mundo se equivoque? 
Consideremos al buscador ancestral que cree falsamente que no hay un tigre en un 
arbusto o que estima erróneamente los recursos necesarios para una travesía de 
montaña. Incluso cuando no es mortal, el error trae costos de oportunidad, y estos 
seguramente perjudican. ¿Por qué contemplar pasteles en el cielo cuando 
podríamos estar tramando planes terrenales para el éxito? Necesitamos explicar 
cómo la selección pudo haber tolerado disposiciones religiosas en nuestra especie, 
ya que con ellas arrastramos pesadas anclas reproductivas. 

Muchos darwinianos (de hecho, el propio Darwin [(Darwin 1871/1981, pp. 67- 
69]) se resisten a pensar en la religión como una adaptación. En su lugar, utilizan el 
análisis evolutivo de costo-beneficio de una de las dos maneras siguientes. 

En primer lugar, la selección puede tolerar el error de percepción dentro de 
los umbrales de adaptación. Somos animales, no ángeles, y como tales estamos 
limitados en nuestra capacidad de conocer el mundo. Considere la danza de la 
lluvia y todos los problemas epistémicos que la rodean. Un heurístico útil en este 
caso puede ser, "En caso de duda, cree lo que todos los demás hacen" o "Cree lo 
que la gente de éxito cree", ya que una regla así va a traer de media el éxito. Pero 
también es una regla que puede perpetuar fácilmente el error; las supersticiones 
son peligrosos sumideros en los que pueden caer los agentes culturales. Sin 
embargo, mientras el error no sea en promedio demasiado costoso, pero sin 
excluir un plan de emergencia decente y demás, un diseño que manifieste el error 
puede entrar en juego. En este escenario, la religiosidad tiene un bajo costo de 
error cuando se la compara con los beneficios de las heurísticas más básicamente 
útiles para la cultura que la impulsan (Atran, 2002; Barrett, 2000; Boyer, 2001; 
Dennett, 2006). 

Segundo, precisamente porque somos criaturas falibles, la selección puede 
fomentar activamente un diseño propenso a errores. Porque dondequiera que 
los costos de los falsos positivos sean menores que los costos de los verdaderos 
negativos (o menores que los costos de un diseño perfecto, si es evolvible), la 
selección errará en el lado de la precaución, promoviendo activamente 
tendencias a errores cautelosos. Puede que quiera saber si el crujido en ese 
arbusto es causado por una víbora, pero dada mi situación epistémica, no puedo 
decirlo, así que cubro mis apuestas de forma conservadora y salto al viento. La 
precaución puede ser simplemente más eficiente y por lo tanto más evolvente 
que la perfección (Sterelny, 2003). 



Algunos naturalistas consideran que los errores religiosos surgen de un diseño 
psicológico propenso a los costos, una arquitectura orientada a la seguridad, 
no a la precisión (Atran, 2002; Guthrie, 1993, 2001). 

Cualquiera que sea la preferencia explicativa, existen opciones subproductivas 
plausibles o "spandrelistas" para explicar los errores religiosos (pero véase 

Bering, 2004). 5 Sin embargo, los datos me parecen favorables a una tercera 
hipótesis. 

Sabemos que, cuando se estructura, el error en sí mismo puede aportar 
poderosas ventajas reproductivas a un organismo propenso al error. No se trata 
simplemente de que el error sea tolerado o promovido activamente por 
precaución. Más bien, distorsionar activamente el mundo puede ser 
intrínsecamente beneficioso para los organismos engañados. Aunque parezca 
extraño en un mundo darwiniano, hay circunstancias en las que el error en sí 
mismo es intrínsecamente más beneficioso que la exactitud. En nuestro propio 
linaje, estas circunstancias han proporcionado una plataforma estable y 
recurrente desde la cual la selección ha sido capaz de probar, desarrollar y 
preservar un intrincado diseño psicológico propenso al error. 

Considere el autoengaño moralista. Trivers (2001) señala que las tendencias 
a concebir erróneamente la propia bondad y competencia moral pueden favorecer 
los intereses propios y beneficiar así a un agente propenso al engaño más que la 
evaluación de alta fidelidad. Supongamos que Bob desea convencer a Bárbara de 
que él es digno de confianza y confiable. Supongamos además que Bob no siempre 
ha sido tan "benéfico" en el pasado. Una evaluación precisa del valor de Bob 
puede ser "4 por ciento confiable y 2 por ciento efectivo" -Bob es bien y 
verdaderamente, supongamos, un asno poco confiable. Con este conocimiento, 
Barbara no debería tener mucha confianza. Por lo tanto, en igualdad de 
condiciones, la estrategia óptima de Bob será engañar. Un camino hacia el 
engaño es mentir, pronunciando una locución como "Soy muy efectivo y 
totalmente confiable". Pero conociendo esta estrategia barata y obvia, Barbara 
examinará las pruebas disponibles. Un canal de información clave viene a través 
de las expresiones y posturas de Bob. Aunque a veces podemos engañar con 
palabras, nuestras emociones, incluyendo sus manifestaciones en nuestros 
patrones vocales, dan evidencia confiable de la mentira (Frank, 1988). El público 
busca en los rostros, las posturas y las entonaciones la sinceridad emocional, que 

es difícil de falsificar. 6 ^as respuestas emocionales se resisten a la manipulación 
activa porque se procesan en el cerebro límbico, eliminando así las áreas 
neocorticales que permiten un control facial y corporal autoconsciente 
(Ramachandran & Blakeslee, 1 9 9 8 ). Así pues, cuando el engaño es 
autoconsciente, el riesgo es que el escrutinio del público acabe descubriendo el 
fraude. 

Ahora imagina que el juicio propio de Bob está sesgado para favorecer su 
bondad y fiabilidad. Supongamos que borra con éxito el pasado y se convence 
a sí mismo de que vale la pena para Barbara. Bob se engaña a sí mismo. Pero su 
autoengaño sirve a sus propios intereses. Por ser engañado, puede engañar 
mejor a los demás y asegurar el intercambio. El hecho de que Bob se equivoque 
en sus propias virtudes tiene un valor estratégico. Creer en falsedades auto 
infladas sobre sí mismo le ayuda a asegurar un intercambio valioso con 
Bárbara, al menos inicialmente, antes de que un nuevo registro de inutilidad 

descubra el engaño (Trivers, 2001). 1 



Podemos comparar los resultados: 


PRECISIÓN VS. AUTOENGAÑO ESTRATÉGICO 


Juicio 

Soy un 4 por ciento de 
y un 2 por ciento de efectividad 

Soy 100 por ciento benéfico... 


Opciones de 
visualización 

o 

2. Diga una verdad 
Confiabilidad 


Supongamos, plausiblemente, que 


Resultado 

Sin amigos 

Amigos (al 
menos 


Efectos de aptitud física promedio de 

resultado [no amigos] resultado [amigos (al menos 

inicialmente)] 

Entonces, en igualdad de condiciones, la selección ratificará las tendencias al 
autoengaño como una forma de inversión estratégica en futuros de intercambio. 

Discuto el análisis de Trivers porque ilustra una variedad de lo que ahora 
llamaré error adaptativo, una estrategia cognitiva para engañarse a sí mismo. 
Claramente, la evolución del error adaptativo está ligada a poderosas 
limitaciones empíricas y de desarrollo. Para que los errores sean adaptativos, 
deben ser manejados. Desenvolver estas restricciones es precisamente lo que 
requiere un enfoque adaptativo de la religiosidad. Porque con un diseño 
psicológico óptimo en la mano, los adaptacionistas pueden comenzar a buscar 
evidencia de tal diseño y más complejidades psicológicas. 

Una limitación muy general es la confianza en la evaluación: el error de adaptación 
funciona mejor cuando los agentes no son conscientes del error. En la medida en 
que Bob sea consciente de la distorsión y el sesgo, será menos engañado y por lo 
tanto menos eficaz para engañar a los demás. Por otra parte, cuanto más 
plenamente Bob sea capaz de convencerse a sí mismo de su valor, más eficaz será 
su engaño. El auto-engaño funciona mejor cuando está enterrado de la conciencia. 
Podemos ver cómo esta restricción se desarrolla en otros dominios problemáticos. 
Consideremos otro caso de error funcionalmente beneficioso: el optimismo en 
circunstancias abismales. Imagine que Jane se encuentra naufragada en el mar y 
que las perspectivas son sombrías. Dado el resto del diseño cognitivo de Jane, una 
respuesta probable sería: "Vaya, soy cebo para tiburones". Ese pánico bien puede 
desencadenar una cascada de respuestas físicas y metabólicas malsanas, por 
ejemplo, una paliza que atraiga a los tiburones. Sin embargo, la creencia optimista 
de Jane de que alguien la encontrará, aunque sea infundada, puede ser su mejor 
oportunidad para sobrevivir. Ya que al calmarse, puede idear y luego tramar un 
plan. Si Jane requiere que una falsa estimación de sus perspectivas sea para 
salvarse, entonces una disposición a esta forma de error en la evidencia delgada o 
cero sería adaptable. Este ejemplo es sólo una idealización. 



Es dudoso que los naufragios que sobrevivieron constituyan una tarea estable y 
duradera a la que se enfrentaron repetidamente nuestros antepasados a lo largo de 
las vastas épocas de la historia evolutiva. Sin embargo, es muy cierto que 
situaciones abismales de este tipo fueron comunes en todos los ambientes de 
adaptación evolutiva. Dada la discriminación funcional entre las situaciones en las 
que la acción puede aportar beneficios y aquellas en las que no puede, la selección 
favorecerá las tendencias optimistas con un alto grado de certeza, por muy 
deplorables que sean las probabilidades objetivas. Porque, cuando se le sorprende, 
generalmente es importante mantener la cabeza, aunque hacerlo requiera la ilusión 
de que las perspectivas no son tan malas. 

Esa distorsión opera bajo otra limitación: 2) La especialización del error e7i un 
ámbito problemático estratégico. Nuevamente consideremos a Bob. Aunque se 
engañe a sí mismo, Bob no debe equivocarse en todo lo relacionado con él. No 
debe apagar accidentalmente su hígado, que se vuelve amarillo brillante para 
hacer que Barbara se interese, porque tal respuesta no ayuda a Bob ni le interesa 
apropiadamente a Barbara. Tampoco debe Bob convencerse a sí mismo de que es 
un ex campeón del Tour de Francia ("Encantado de conocerte, soy Lance 
Armstrong"), ya que tal afirmación es fácilmente falsificada. Armstrong es una 
figura pública. Tampoco debería Bob sostener su mano en el fuego diciendo, 
"Haré cualquier cosa por ti Barb", ya que la carne se derrite, ya que el daño no se 
compensa con el interés de Barbara en Bob para el espectáculo. En su lugar, las 
inferencias de Bob deben converger en la conclusión de que es decente y digno 
de confianza, esto como una forma de hacer que otros piensen lo mismo. El 
engaño y la parcialidad se dirigen a inferencias sobre la bondad y la eficacia. Este 
punto sobre la especialización se generaliza a cualquier disposición al error de 
adaptación. En el mar, es importante que el optimismo se relacione con las 
perspectivas de rescate. El optimismo global sobre los Yankees de Nueva York, 
los futuros del petróleo o la paz en la tierra es irrelevante, ya que no mitiga la 
respuesta de Jane, más bien inadaptada, de golpe y pánico. Podemos ver que los 
errores de adaptación deben ser especialmente configurados para tareas 
particulares. No debe, por ejemplo, depender de una simplificación generalizada 
de nuestros sistemas cognitivos. 

Por último, el engaño funciona mejor cuando se aísla motivadamente de otros 
dominios problemáticos, es decir, a través de (3) restricciones de encapsulación. La 
injustificada confianza en sí mismo de Bob no debería fluir hacia otros ámbitos de 
resolución de tareas. Una autoevaluación precisa y fiable es generalmente útil. Al 
contemplar un cruce de desierto o estimar la velocidad a pie en relación con un 
depredador en ascenso, Bob tenía que evaluar mejor sus habilidades 
correctamente. En el mar, el optimismo no debería interferir con los saludos y 
gritos de Jane cuando se ve un barco. El error de que uno se salvará debe ser 
olvidado rápidamente cuando se planifica cómo salir de un aprieto. Donde el 
engaño evitable y compartimentado será favorecido sobre las formas que hacen 
que la información esté disponible globalmente para otros dominios 
problemáticos. Los errores de adaptación no pueden sangrar; necesitan ser 
contenidos. 

La aplicación del análisis de tareas informales al error adaptativo nos ayuda a 
comprender con mayor precisión cómo se estructuran las disposiciones al error para 
poseer la funcionalidad biológica. Pues tal análisis revela cómo mediante el sesgo y 
la distorsión estratégica de la información, podemos manipularnos mejor a nosotros 
mismos y a otros agentes para promover nuestros intereses. 



Ese análisis cualitativo también pone al alcance un análisis cuantitativo más formal. 
Una vez que hayamos definido las limitaciones bajo las cuales opera el error 
adaptativo, podremos desarrollar modelos que predicen el grado en que los agentes 
son conscientes de sus errores, cuán específicos son esos errores y cuán lejos están 
encapsulados de otros dominios problemáticos en los que pueden perjudicar. Y 

podemos buscar pruebas capaces de poner a prueba nuestras hipótesis. 8 

Por ahora, podemos ver cómo las presiones evolutivas pueden apuntar y 
amplificar las disposiciones al error. Donde HECHO es el efecto de aptitud 
promedio de una disposición para formar juicios precisos del mundo y ERROR 
es el efecto de aptitud promedio de un malentendido estructurado del mundo, 
entonces la selección tenderá, en igualdad de condiciones, a ratificar ERROR 
donde ERROR > HECHO. 9 

Hasta ahora he mostrado de forma muy general cómo las tendencias 
especializadas al error pueden manifestar el diseño cuando están sujetas a 
restricciones. La parte difícil está por delante. Porque la pregunta que 
enfrentamos es cómo los errores religiosos son capaces de curar, y no hay 
respuestas fáciles. 


UNESBOZO DEUNDISEÑO PSICOLÓGICO ÓPTIMO PARA 
LA CURACIÓN RELIGIOSA 

Centrémonos en el argumento del placebo de que McClenon desarrolla- 
tendencias a la experiencia religiosa/hipnótica están incrustadas en nuestra 
naturaleza porque las prácticas que producen y dependen de la experiencia 
religiosa desencadenan respuestas de placebo. ¿Cómo podría haber evolucionado 
tal sistema? Un camino plausible para la evolución del error religioso es a través 
de la mitigación del estrés. Considere los datos. Incontables estudios sugieren que 
el estrés psicológico afecta negativamente a la salud (para una revisión, ver 
Rabin, 2002). Sin embargo, la religiosidad puede ayudar a mitigar el estrés 
psicológico, ya que las creencias religiosas a menudo pintan el mundo como un 
lugar menos estresante de lo que es, y las prácticas religiosas nos calman 
(Newberg, d'Aquili, & Rause, 2002). Considere primero la creencia religiosa: con 
la religión, la taza medio vacía no sólo está medio llena, sino que se percibe 
erróneamente como llena. La mitad del agua, por así decirlo, se proyecta en el 
vaso metafórico de la vida. 

El estrés surge típicamente de juicios particulares de cómo están las cosas en el 
mundo, juicios relacionados con los factores estresantes. Bob mira su cuenta 
bancaria, cree que refleja con precisión su posición financiera, y suda fríamente. De 
nuevo, al reflexionar sobre las condiciones estables y duraderas del entorno 
ancestral, está claro que la vida ancestral estaba repleta de factores estresantes. 
Cualquiera que fuera el paisaje, la cultura y la época, los entornos del Pleistoceno 
estaban enmarcados por la amenaza, la discapacidad, la enfermedad, el dolor, la 
pérdiday el sufrimiento. Cosmidesy Tooby (1992) han descrito el mundo ancestral 
como un viaje de campamento que nunca termina. Sin embargo, la vida en el 
mundo ancestral era seguramente mucho más dura: no había primeros auxilios, 
pocos medicamentos fiables, no había policía ni controles de animales, no había 
calefacción en el interior, la odontología era deficiente, la mortalidad infantil era 

alta y la esperanza de vida era baja. 10 



En un mundo así, habría habido un amplio margen para que la selección actuara 
sobre nuestra mala comprensión de la miserable realidad. Llama a tales errores 
"errores de curación religiosa", o RERRORES. Comparando perspectivas: 


HECHO ESTRESANTE VS. ERROR RELIGIOSO 
(RERROR) 


Juicio 

Respuesta 

Resultado 

Un mundo estresante 

Temor, miedo, malestar, ansiedad, 

Mala salud 


depresión, desesperación, angustia, 
disminución de la función 



inmunológica, presión arterial 
elevada, triglicéridos elevados, 
colesterol LDL elevado, etc. 


RERROR 

(religiosidad curativa) 

Alegría, esperanza, calma, 
optimismo, coraje, mayor 
funcionamiento 
inmunológico, menor 
presión sanguínea, etc. 

Buena Salud 


Si los errores religiosos mitigan la ansiedad y la ansiedad es perjudicial, entonces 
es por lo menos plausible que RERROR > HECHO y por lo tanto plausibleque la 
selección podría haber actuado para promover tal error. Hacer que el mundo se 
equivoque puede ayudar a que nos corrijamos. Además, las perspectivas 
religiosas al menos a veces enmarcan el mundo de manera que proporcionan 
esperanza. Aquí tenemos una hipótesis candidata, y podemos moler esta hipótesis 
a través de las limitaciones más generales que enfrentan la evolución de cualquier 
disposición adaptativa al error. 

En primer lugar, dado que el error debe ser funcionalmente especializado para 
ajustar los agentes de manera adaptable a dominios problemáticos específicos, 
podemos esperar que el RERROR se ajuste funcionalmente a la tarea de reducir 
el estrés perjudicial, es decir, que sea sensible a los dominios problemáticos de 
curación. El cultivo suministra la madera conceptual pertinente para la creencia 
en el placebo y, aunque no es ilimitado, hay parámetros bastante elásticos en las 
configuraciones conceptuales capaces de generar perspectivas optimistas. Para 
considerar algunos ejemplos: 

1. RERROR cree que los estresantes son irreales. Por ejemplo, un agente cree que 
vivimos en un mundo de apariencias, donde la realidad que nuestros sentidos 
transmiten es ilusoria, ocultando una realidad más profunda, más verdadera, 
mejor, pero menos infestada de estresantes. El sufrimiento se desplaza cuando 
apreciamos que la causa del sufrimiento es la incomprensión. Aquí el mundo 
natural se ve como una casa de espejos. (Variedades del budismo expresan este 
punto de vista.) 

2. Los factores estresantes de la creencia del RERROR son reales pero, en la 
perspectiva adecuada, no son genuinamente estresantes. Por ejemplo, un 
agente cree que pase lo que pase, este mundo real es sólo pasajero, y que hay 
un mundo mejor por venir, uno que carece de estresantes. 



Aunque es real, el sufrimiento se considera sólo temporal. Todo es pasajero. (Las 
variedades del cristianismo expresan este punto de vista.) 

3. Los estresantes RERROR son reales pero necesarios para una vida mejor. 

Por ejemplo, interpretamos las hondas y flechas de la vida como pruebas, que, 
si se encuentran con la fidelidad al camino de Dios, aprovechan la 
recompensa en una vida mejor por venir. Aquí el mundo es una escalera que, 
una vez subida, puede ser tirada. (Variedades de monoteísmos occidentales.) 

4. Los estresantes del RERROR son reales, pero los dioses o los ancestros nos 
ayudarán a combatirlos. Por ejemplo, los dioses nos han dado una sustancia 
curativa que podemos usar para combatir la enfermedad. Aquí los dioses son 
como los antibióticos, reales pero ocultos a la vista. (Lina comprensión que se 
encuentra en muchas perspectivas religiosas orientales y africanas.) 

Aunque la clase de estructuras representativas capaces de animar una perspectiva 
religiosa funcional parece ser bastante grande, no es ilimitada. Por ejemplo, el 
RERROR debe ser lo suficientemente vago como para evitar una fácil 
desconfirmación empírica, para que no disminuya la certeza de la evaluación. Al 
igual que en el caso del error auto engañoso, el RERROR no debe disminuir la 
sensibilidad a los factores estresantes, ya que las respuestas al estrés, aunque 
desagradables, son generalmente adaptables. Por lo tanto, al igual que con el 
autoengaño estratégico, los juicios para mitigar el estrés operan bajo poderosas 
limitaciones, y una teoría evolutiva más completa de la curación religiosa debe 
desempacarlos. De ahora en adelante, los agentes de llamada propensos a los 
curanderos religiosos RERROR. Ahora considero un diseño cognitivo óptimo para la 
psicología de la fe, centrándose sólo inicialmente en objetivos de salud individuales. 
Consideraré otras funciones y el papel que juega la práctica religiosa cuando 
integre esta hipótesis con la costosa teoría de la señalización más adelante. 

Complejidad cognitiva 

Obviamente, el sistema de fe está limitado por una sustancial complejidad 
cognitiva previa. Los curanderos religiosos deben ser capaces de elaborar una 
reflexión de segundo orden sobre sus deseos, circunstancias, relaciones, 
proyectos y planes, futuros posibles, la mente de otros agentes y otras actividades 
cognitivas intrincadas. De hecho, es en virtud de las capacidades de un 
pensamiento representativo rico y desacoplado que los agentes sienten estrés en 
primer lugar. Tememos a la muerte porque tenemos un concepto robusto de 
nuestra individualidad y de la muerte como perspectiva para nosotros. No 
debemos esperar, por ejemplo, que los felinos crean en los dioses gatos que los 
salvarán. Los gatos no rezarán porque no pueden representar a los dioses (hasta 
donde sabemos). Otras limitaciones del sistema son menos obvias, aunque el 
análisis de las tareas puede ayudar a enfocarlas. 

Confianza en la evaluación 

Hemos visto antes que los sistemas que controlan el autoengaño y las 
perspectivas morales sobrenaturales están vinculados por la confianza en la 
evaluación. 
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Este parámetro también vincula al RERROR. Un agente que duda de su 
religiosidad curativa es más probable que sienta estrés y ansiedad y así, en 
igualdad de condiciones, es más probable que sufra daños. Donde la duda corroe 
la funcionalidad adaptativa, las creencias religiosas optimizadas para los 
resultados de salud tenderán a la certeza. Supongamos que vives en una cultura 
que depende en gran medida de prácticas de curación sobrenaturales. Si el 
paciente cree que "la saliva y la carne de víbora sólo me enfermarán más", es 
bastante plausible que se enferme más. El escepticismo sobre la capacidad de un 
tratamiento para curar no disminuye la respuesta al estrés, y un diseño 
psicológico que canalice la información para mitigar el escepticismo bien puede 
ser seleccionado. Como señalé anteriormente, las terapias religiosas son 
frecuentemente dañinas -son verdaderos y adicionales estresantes-, aunque 
cuanto menos se den cuenta los agentes, mejor estarán. 

En un diseño psicológico óptimo, los curanderos religiosos buscarán y 
albergarán pruebas que respalden sus juicios más amplios en la curación de la 
supernaturaleza: estarán predispuestos al RERROR. Tales agentes encontrarán 
que la curación religiosa es lo suficientemente importante como para recordar 
y tomarán en cuenta estos recuerdos en sus juicios y comportamiento, pero de 
nuevo, en formas encapsuladas globalmente de otros dominios problemáticos. 
Recordemos la cita de Katz: "Casi todos los kung... pueden describir cómo la 
danza de la curación ha curado a alguien". Claramente, los prejuicios a favor de 
la salud anclan la danza de la curación en esta sociedad de cazadores- 
recolectores. Aunque estoy limitando mi enfoque a las tendencias psicológicas, 
vale la pena señalar que una vez que surja esa tendencia a la religión curativa, 
sin duda tendrá efectos a nivel de selección cultural en la religión pública 
culturalmente transmisible. Si la curación religiosa es eficaz y si los miembros 
de los grupos culturales comparten un conocimiento efectivo, entonces los 
ejemplos de curación religiosa se arraigarán en la tradición, en el flujo 
horizontal e intergeneracional de información cultural. 

Por supuesto, el hecho de que los agentes religiosos se beneficien realme7ite 
de sus disposiciones cognitivas aporta más pruebas reales para favorecer la 
religiosidad curativa. Noten que el mundo pierde los verdaderos factores 
estresantes cuando las comprensiones sobrenaturales benefician a los agentes 
religiosos. Por otro lado, cuando las evaluaciones precisas de un mundo 
estresante causan mala salud, la precisión de los juicios puede muy bien agravar 
las tendencias negativas en el bienestar; la mala salud en realidad hace que el 
mundo sea más estresante con el tiempo, con sucesivos impactos negativos en 
la salud. Así pues, la religiosidad curativa no es causalmente inerte. Con el 
tiempo, tenderá a impulsar una auténtica reducción del estrés y la miseria, 
alterando potencialmente el paisaje selectivo. Sin duda, mediante actividades 
que apoyan sus perspectivas sobrenaturales de curación, los agentes religiosos 
participan activamente en una forma de construcción de nichos, aunque no 
dependiente de medicinas, tecnologías y terapias naturalmente eficaces. Los 
individuos y grupos capaces de mitigar el estrés (sin reducir de otro modo la 
aptitud física) transforman sus mundos en lugares más amigables a través de 
su integración del mundo imaginado con el nuestro. 
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EVIDENCIA DE UN MUNDO SOBRENATURAL 
SANADOR 


Juicio 


Resultado del Resultado 

paciente epistemológico 


Un mundo estresante Mala salud 

Mundo sobrenatural Buena salud 


Más pruebas de un 
mundo estresante 

Más pruebas para el 
mundo sobrenatural 


Hay otros medios para reforzar la confianza en la curación religiosa. 
Considere la influencia social. En un experimento clásico sobre la conformidad, 
Sherif (1935) demostró que los individuos en grupos tienden a converger en su 
interpretación de acontecimientos ambiguos (evaluación del movimiento 
percibido de un punto de luz fijo proyectado en la oscuridad, el llamado efecto 
autocinético). Este efecto de convergencia se mantiene, aunque los juicios 
comunales revisados difieren frecuentemente de las evaluaciones individuales 
iniciales. Además, Sherif observó variaciones en las evaluaciones entre grupos 
aislados. Los grupos difieren, pero los individuos dentro de los grupos 
convergen. Estudios posteriores revelaron que los individuos expresan juicios 
comunes no sólo en público sino también en privado, descartando las presiones 
sociales para conformarse (Sherif, 1936). Además, estos juicios convergentes 
persisten a lo largo del tiempo (Rohrer, Barón, Hoffman, & Swander, 1954). 
Estos experimentos sugieren que cuando se enfrentan a la ambigüedad o a la 
incertidumbre, los individuos son propensos a adoptar las opiniones y actitudes 
de los que les rodean. Dada la influencia social, las expresiones comunes de 
entendimientos religiosos curativos en público servirán para reforzar la 
confianza en esos entendimientos entre los individuos en grupos. 


INFLUENCIA SOCIAL 


Grupo 

Social 

Juicio del 
grupo 

Respuesta 

individual 

Resultado 

Secular 

Mundo 

El estrés y la baja 

Mala salud 


miserable 

respuesta 




inmunológica 


Los 

Un mundo feliz 

Bajo estrés y 

Buena salud 

curanderos 


respuesta 


religiosos 


inmunológica 




normal o alta 



Si bien el costo de esas expresiones para las personas es relativamente bajo, 
los beneficios agregados para los placebos religiosos para las personas que 
participan en los rituales de declaración pública son altos. Los foros públicos 
refuerzan el compromiso con la idea de que el mundo es un lugar encantador, 
refuerzan la confianza en la evaluación, un compromiso que aporta salud al 
reducir los efectos perjudiciales del estrés. 
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¿Podemos explicar la religiosidad sólo en virtud de los prejuicios de éxito? 
Probablemente no. Porque hay pruebas de que el fracaso no disuade a los agentes 
de su curación religiosa. Katz (1984) escribe que para un curandero kung, "a 
veces sanas y Dios te ayuda". A veces sanas y sanas y sanas, y pierdes a la 
persona" (p. 55). Con respecto a los índices de éxito de la curación, parece que el 
! Kung no actualiza habitualmente sus bases de datos. Hay otra razón por la que 
los sesgos de éxito son insuficientes para explicar la persistencia de la religión. 
El compromiso religioso tiene una dimensión motivacional poderosa -la religión 
nos pone en contacto con el fanático interior- y el patrón de deseo y compromiso 
que provoca parece diferente del patrón de creencia sobre eventos ambiguos. 
Como veremos momentáneamente, es biológicamente problemático que la gente 
invierta tanto en mundos imaginarios por consejo de otros, ya que los intereses 
de nuestros camaradas no relacionados no siempre convergen con los nuestros. 
La configuración por defecto debería ser la sospecha de nuestros no parientes 
(Sterelny, 2003). Sin embargo, un sistema psico-lógico óptimo orientado a la 
curación mediante efectos placebo hará que incluso los éxitos raros sean 
cognitivamente destacados, incluyendo la información que se nos pasa de 
segunda mano. Y dada la omnipresencia de la curación religiosa, algo como ese 
diseño parece haber funcionado. 

Encapsulado de informad ch 

Para que RERROR evolucione, debe estar sustancialmente encapsulado. 
Independientemente de los beneficios que los agentes obtienen de la religión, los 
curanderos religiosos siguen presentes en un mundo hostil, y debemos detectar 
las amenazas reales y evitarlas o perecer. Aunque no somos de este mundo, 
siempre permanecemos en este mundo. Cabe destacar que las respuestas al estrés 
no suelen ser, en promedio, más perjudiciales que la indiferencia, por lo que las 
respuestas al estrés han evolucionado, y con una funcionalidad exquisita. Es útil 
experimentar el miedo como el toro carga o sufrir una ansiedad persistente por 
un niño perdido. Esos sentimientos "negativos" pueden causar incomodidad, 
pero motivan respuestas poderosamente adaptables (porque causan una fuerte 
incomodidad) y forman parte de un diseño funcional más amplio que media en la 
relación de uno con el mundo. Y la religiosidad debe integrarse a las demandas 
reflejadas en ese diseño. Por lo tanto, RERROR debe ser inferencial y 
motivacionalmente encapsulado en un fuerte grado. Paradójicamente, los 
curanderos religiosos deben creer en los dioses cuando hacerlo es funcional y no 
creer en los dioses cuando hacerlo es desastroso. La creencia religiosa no es, por 
lo tanto, de flujo libre. 

Obsérvese, de forma intrigante, que las limitaciones de encapsulación van en 
contra de la certeza de la evaluación. La hemorragia de la certeza en la creencia 
sobrenatural a otros dominios problemáticos es potencialmente letal. Si yo 
creyera sin límite que este mundo es sólo una ilusión, entonces no estaría claro 
por qué me molestaría con las exigencias de la vida, por qué debería preocuparme 
en absoluto por cualquier factor estresante, ya que son, en mi opinión, tejidos de 
la irrealidad. 
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Y sin embargo, un mundo hostil no me dejará salirme con la mía. Mi religión 
debe ser cercada del resto de la vida. No sólo no debe interferir con un diseño más 
amplio de seguimiento y procesamiento de la información, sino especialmente no 
debe interferir con el sistema de estrés en sí mismo. Porque este sistema es, en 
general, un sistema altamente adaptable. En otras palabras, los factores 
estresantes - el león de carga, la desfiguración física, un niño perdido - son 
justificadamente estresantes desde el punto de vista evolutivo. 

La consideración de que la religiosidad debe ser encapsulada conduce a 
predicciones no triviales. Dada la limitación de la certeza de la evaluación, 
podemos predecir un alto nivel de convicción en las expresiones de compromiso 
con la curación de la supernaturaleza. Pero para RERROR > Hecho, estas 
expresiones no deben interferir generalmente con la funcionalidad adaptativa 
global. Por lo tanto, podemos predecir que los curanderos religiosos serán de dos 
mentes. Creerán firmemente que los dioses protegen y curan, pero en la mayoría 
de los dominios problemáticos actuarán sin embargo como si no lo hicieran, es 
decir, actuarán por su propia seguridad y éxito. Del mismo modo, los curanderos 
religiosos creerán que el mundo es mejor de lo que es sólo cuando los efectos 
netos de esta creencia no tienden, en promedio, a obstaculizar las perspectivas de 
adaptación. RERROR no puede pintar el mundo tan favorable que nos 
entreguemos a él. 

La limitación de la encapsulación sugiere otra predicción; es decir, los 
problemas que se imagina que la causalidad sobrenatural puede resolver deben 
estar generalmente fuera del ámbito de la capacidad de resolución de problemas 
de los seres humanos. En la práctica, la religión debería ser un medio de último 
recurso. Para que el error sea adaptable, debe limitarse a los ámbitos de los 
problemas en los que los agentes no pueden mejorar mediante el despliegue de 
sistemas de respuesta y evitación basados en hechos. Por lo tanto, un sistema de 
placebo adaptativo se dirigirá a aquellos casos en los que, mediante nuestras 
respuestas naturales ordinarias, no podemos hacerlo mejor (en promedio) que 
mediante la aceptación o la indiferencia impulsada por el error. Puede parecer 
como si el dominio para tal respuesta fuera estrecho, que siempre podemos hacer 
por lo menos algo para mejorar lo que está en juego que enterrando la exactitud 
de la conciencia. Sin embargo, consideremos las hondas y flechas que la vida nos 
lanza y sobre las que no podemos hacer nada. La enfermedad, la pérdida, la 
muerte, los planes irremediablemente frustrados, el torbellino de sufrimiento que 
inevitablemente surge en cualquier vida humana y del que no podemos, por 
mucho que lo intentemos, protegernos. La vida es confiablemente miserable. Y 
donde la armadura natural falla y en la hipótesis de curación sólo donde falla, hay 
margen para que la supernaturaleza se enfrente. 

Es hora de resumir la situación hasta ahora. Acabo de revisar las 
características de lo que considero un diseño psicológico plausible optimizado 
para generar respuestas adaptativas al placebo. He suministrado detalles 
importantes al diseño de McClenon: confianza y restricciones de encapsulación 
y un sistema de guía que rastrea los dominios de curación. Ahora quiero sugerir 
que este diseño, tomado solo, es inadecuado para explicar la conciencia religiosa. 
Permítanme repetir un hecho importante que se pasa por alto en la mayoría de 
los debates sobre la curación religiosa. 
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La religión es extremadamente costosa, y estos costos, prima facie, no tienen 
relación con la funcionalidad de la curación. A través del curso de su práctica 
religiosa, los practicantes gastan enormes recursos en tiempo, energía y mate¬ 
rial. Pero la curación con placebo no depende de esta costosa práctica, ya que los 
placebos naturales o seculares parecen ser suficientes para reducir el estrés y 
liberar los poderes curativos del cuerpo. ¿Por qué creer en la realidad súper 
natural que drena recursos en lugar de curar a través de efectos hipnóticos 
seculares? Mientras que la tesis de la curación religiosa tiene éxito en mostrar 
cómo un diseño cognitivo altamente diseñado puede evolucionar para hacer que 
los agentes sean susceptibles a errores de placebo, tiene dificultades para mostrar 
por qué los dioses necesitan figurar en tal diseño. Perdida en el mar, Jane sólo 
necesita creer que se salvará, pero no necesariamente a través de la agencia de 
una deidad exigente. Por lo tanto, dadas las dos variantes, el placebo religioso y 
el placebo secular, parecería que, considerando todas las cosas, la selección 
favorecerá las disposiciones a las alternativas seculares menos costosas. Pero, de 
nuevo, no iba a ser así. Como McClenon ha demostrado espléndidamente, las 
artes de la curación son los componentes rituales centrales de nuestras 
ancestrales prácticas religiosas populares. Pensado para repetir: ¡no debemos 
olvidar que este hecho presenta un problema evolutivo! 

De hecho, cuando consideramos los costos que la religión conlleva, podemos 
ver que muchos de ellos implican una exposición voluntaria a un riesgo de salud 
suplementario. Los aztecas son famosos por sus sacrificios de sangre, pero las 
prácticas no se limitaban a la ejecución de prisioneros de guerra. En ciertos 
momentos de la historia azteca, la mayoría de la población se dedicaba a la 
sangría ritual, abriendo sus venas para alimentar a los dioses sedientos de sangre 
que fueron concebidos para mantener el orden natural (Carrasco, 2000). Los 
Budas errantes de las antiguas tradiciones tailandesas meditaban delante de 
animales viciosos como medio para enfocar sus corazones (Tiyavanich, 1997). Y 
las tradiciones de caminar sobre el fuego, escarificación ritual, tatuajes y 
mutilación corporal son comunes en todas las culturas religiosas. Estos están 
lejos de ser modos de actuar saludables. Incluso más allá de los efectos 
potencialmente dañinos para la salud de los rituales religiosos, muy a menudo las 
representaciones religiosas son aterradoras, literalmente, como el infierno. Y 
aunque no es una ciencia innovadora notar que el terror es incompatible con la 
reducción del estrés, este hecho es frecuentemente pasado por alto en las 
discusiones sobre la curación religiosa. Podríamos decir que la religiosidad deja 
a los agentes propensos a efectos "nocebo" perjudiciales para la salud. Así, parece 
que cualquier enfoque evolutivo de la cognición religiosa necesita considerar 
cómo se toleró el costo reproductivo de la religiosidad. En la siguiente sección, 
examino cómo esta rentabilidad paradójicamente ayuda a los agentes religiosos 
a avanzar en sus intereses comunes. 


FUNCIONES MORALES Y NOCEBOS RELIGIOSOS 

Para entender los obstáculos evolutivos a la cooperación, considere 
brevemente el "dilema de los prisioneros". El escenario es familiar para los 
estrategas políticos y los economistas. Dos prisioneros, Richardo y Slone, están 
detenidos por un crimen. Cada uno se enfrenta a la misma elección, entregar al 
cómplice (defecto) o permanecer en silencio (cooperación). 
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El tiempo que cada uno pasará en prisión depende en parte de esta elección y en 
parte de la elección del cómplice, y las opciones para cada prisionero son 
exactamente simétricas. Hay cuatro posibles resultados: 


1. Si yo defecto y mi cómplice coopera, ENTONCES salgo libre, y él 
recibe 10 años de prisión. 

2. Si yo defecto y mi cómplice defecta, entonces me dan 9 años de 
prisión, y a él le dan 9 años de prisión. 

3. Si yo coopero y mi cómplice coopera, ENTONCES yo consigo un año 
de prisión, y él consigue un año de prisión. 

4. Si coopero y mi cómplice defecta, entonces me dan 10 años de prisión, 
y él sale libre. 

ELDILEMADELOS PRISIONEROS 


Defectos del Slone 
Slone coopera 


Defectos de Ricardo Ricardo coopera 


90 

91 


-9-10 


0-1 


El mejor resultado total en este caso es la cooperación mutua, pero esto 
depende de que cada prisionero haga un sacrificio. Un año de cárcel no es tan 
bueno como la libertad, pero es mejor que 9 o 10 años de cárcel, y este 
compromiso es deseable y disponible para los prisioneros si pueden coordinar 
sus elecciones. La cooperación mutua es "estrictamente eficiente" (Skyrms, 
1996). Sin embargo, la cruel lección de la teoría del juego es que los agentes 
racionales que buscan maximizar el interés propio siempre desertarán. Debido a 
que la estrategia de deserción siempre da como resultado menos años de prisión 
sin importar lo que el otro agente elija, la deserción domina fuertemente la 
cooperación. El sacrificio no está racionalmente justificado porque no importa 
lo que el otro prisionero haga, un agente siempre lo hace mejor al desertar. La 
segunda cruel lección de la teoría del juego es que el dilema de los prisioneros 
se generaliza a innumerables interacciones sociales, desde el matrimonio hasta 
el comercio, pasando por la guerra y las relaciones laborales (Frank, 1988). 
Dondequiera que los intereses se superpongan de manera imperfecta, la 
cooperación estrictamente eficiente se ve amenazada. Lo que los teóricos del 
juego llaman "dilemas generalizados de los prisioneros" amenazan el tejido 
social (véase Schelling, 1960). 

Una de las ideas más importantes sobre la evolución de la religión ha surgido 
de la comprensión de que las ilusiones sobrenaturales estructuradas pueden 
inducir poderosamente a los agentes religiosos a resolver los dilemas 
generalizados de los prisioneros (Bulbulia, 2004b; Irons, 2001; Sosis, 2003). 
Estos beneficios hacen que tales ilusiones sean altamente evolventes. 
Imaginemos que Ricardo y Slone llegan a creer falsamente que la cooperación 
siempre trae el mejor resultado. 
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Es decir, sistemáticamente y de forma fiable se equivocan con el mundo. Por 
ejemplo, cada uno cree que la deserción trae un resultado peor que una larga 
condena a la cárcel. Llama a este resultado CHOP. Supongamos además que 
cada uno cree que si coopera, algo mejor que la libertad sucederá. Llame a este 
resultado LOTERÍA. Aquí, CHOP y LOTTERY son sólo variables. La 
LOTERÍA podría ser terrible (labios cortados) pero menos terrible que el 
CHOP (labios y piernas cortados). Lo que importa es que, para cada uno: 

El valor subjetivo de la cooperación el valor subjetivo de la deserción 

Supongamos que la matriz de pago real (N) permanece fija. Todo lo que ha 
cambiado es la percepción de los resultados relevantes. Debido a que la causalidad 
requerida para que tal creencia sea verdadera excede cualquier cosa en la 
naturaleza, podemos llamar a esta forma de interacción "el juego de la 
supernaturaleza". 

EL DILEMA DE LOS PRISIONEROS DE LA 

SUPERNATURALEZA: RESULTADOS PERCIBIDOS 



Defectos de Ricardo 

Ricardo coopera 

Sloan Defectos 

Chop 9 

Lotería 

Sloan coopera 

Chop 9 

Chop 9 


Chop 0 

Lotería 


Lotería 9 

Lotería 1 


En este juego, el juicio erróneo estructurado, cuando se comparte, motiva un 
intercambio estrictamente eficiente, haciendo que ambos agentes estén mejor. 
Aquí tenemos lo que parece ser una forma altamente evolutiva de compromiso 
sobrenatural. Llama a este tipo de compromiso religiosidad moral, de aquí en 
adelante MR. Donde MR es compartido: 

Todas las cosas son iguales, MR N, por lo tanto MR 

Sin embargo, noten un problema en la cláusula de "todas las cosas son 
iguales". Los grupos puros de cooperadores de MR tienen una ventaja sobre los 
grupos puros de desertores N individuales. Pero los grupos mixtos de cooperadores 
de MR y desertores N (codiciosos naturalistas racionales) siempre será mejor, ya 
que, una vez más, la deserción en el dilema de un prisionero único siempre paga 
mejor que la cooperación. Esto hace que las estrategias de cooperación de MR 
estén abiertas a la invasión de los desertores. Por jugar contra los desertores, los 
sobrenaturalistas siempre recibirán el peor sorteo posible. Transponiendo el 
juego a los paisajes biológicos e iterándolo, la selección sofocará rápidamente a 
los cooperadores de la RM, dando lugar a una población de desertores (para un 
modelado preciso de estos efectos, ver Skyrms, 1996). Por lo tanto, la selección 
respaldará las estrategias de MR sólo si los desertores N pueden ser mantenidos 
fuera. 
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Claramente, entonces, para que el sistema de RM evolucione, los cooperadores 
religiosos también deben desarrollar la capacidad de identificar a otros 
cooperadores religiosos. Es decir, la cognición religiosa debe satisfacer aún más 
una limitación de reconocimimto. Sin la capacidad de separar a los cooperadores 
religiosos genuinamente motivados de los desertores mentirosos, la solidaridad 
religiosa no evolucionará fácilmente. ¿Pero cómo pueden los cooperadores de 
MR encontrar e intercambiar sólo con otros cooperadores de MR? 

La selección debe dotar a los agentes religiosos de la capacidad de producir 
señales que sólo las personas religiosas pueden producir con fiabilidad y de la 
capacidad de rastrear y registrar con precisión esas señales. Debe descubrir y 
ampliar las señales disponibles sólo para aquellos que creen en la recompensa 
sobrenatural. Esta limitación del reconocimiento no es en absoluto trivial. ¿Por 
qué podría contar como una señal de este tipo? Comparar los beneficios de la 
aptitud de las estrategias relevantes: 

Deserción de la señal Cooperación de la señal 

Al explorar la funcionalidad de las señales religiosas, los adaptadores han 
examinado cómo los costos prácticos de la religión tienen valor adaptativo, 
señalando que los diversos costos emocionales, materiales y de oportunidad y los 
riesgos asociados con la práctica religiosa permiten que los agentes religiosos se 
identifiquen entre sí (para una excelente prueba empírica de esta teoría, véase 
Sosis, 2000; Sosis & Bressler, 2003; Sosis & Ruffle, 2003, 2004). Se configuran 
costosas señales religiosas para evaluar la presencia y la fuerza de los 
compromisos religiosos, satisfaciendo la limitación de reconocimiento, 
permitiendo así la selección para respaldar las disposiciones religiosas. Las 
señales religiosas son directas (por ejemplo, la exhibición emocional) o indirectas 
(por ejemplo, la exhibición ritual). Para todas las señales directas: 

Señal " SI Y SOLO SI " MR 

Para todas las señales indirectas: 

El valor subjetivo de los costos de la señal de cooperación > El valor 
subjetivo de los costos de 1 a señal de d e s er c i ó n - ponderación 
subjetiva de los costos potenciales de retribución 

Parece, pues, que la religiosidad moral requiere costosas muestras de 
solidaridad y compromiso con el trabajo. Y, una vez más, hay un creciente 
conjunto de pruebas experimentales de que la religiosidad moral es adaptable 
(para un análisis más detallado, véase Bulbulia, 2004a; Sosis & Alcorta, 2003). Si 
bien es plausible que la religiosidad moral sea una invención cultural que coopta 
sistemas psicológicos no dirigidos, la evidencia del desarrollo de la infancia y de 
los estudios interculturales es que gran parte del andamiaje relevante para 
nuestras disposiciones religiosas proviene de la herencia biológica (Bulbulia, 
2005). 

Sin embargo, note que si la religión evolucionó para promover la cooperación 
así como la salud, entonces sus funciones próximas son diversas y están en 
tensión! Para 
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considerar la sorprendente gama de costos de señalización que generan las 
personas religiosas para probar el compromiso religioso. En un extremo del 
espectro, encontramos extraordinariamente arriesgadas y dolorosas pruebas de 
fuego y agujas, puñetazos en los dientes, circuncisiones no estériles, prácticas de 
salto desde grandes alturas, búsquedas de almas en entornos hostiles, uso potente 
de drogas, celibato de por vida y mucho más. En el otro extremo, encontramos 
inversiones aparentemente infructuosas de tiempo y energía a través de largos y 
tediosos rituales para los cuales los agentes incurren en enormes costos de 
oportunidad. 

En el modelo de señalización costoso, los beneficios de estas prácticas para los 
intereses reproductivos se compensan con creces por sus costos asociados y, por 
lo tanto, en última instancia "saludables" con respecto a nuestros intereses 
reproductivos inclusivos. Pero noten -y esto es crítico- que esta forma de "salud" 
no está optimizada para la mitigación del estrés de los McClenonianos. De hecho, 
la religiosidad moral con frecuencia elevará los niveles de estrés hasta nuevos 
umbrales, ya que a menudo una respuesta estresante a los dioses funciona 
precisamente como la señal difícil de falsificar que un público trata de evaluar. Es 
precisamente porque ver el cuchillo de circuncisión causa ansiedad y angustia 
que el ritual funciona para promover la solidaridad y la cooperación, ya que sólo 
los comprometidos se bajarán los pantalones por ello. Si los rituales son 
estresantes o provocan ansiedad, la función de la religiosidad moral y la 
religiosidad curativa divergirán al menos ocasionalmente. Parece que la religión 
puede muy bien favorecer el éxito de la mota porque funciona como un placebo 
en algunas ocasiones y como un nocebo en otras. Y estas funciones discrepantes 
ponen más restricciones en el diseño de nuestras facultades religiosas, que ahora 
considero. 


Flujo de información y motivación compartida para la curación y la 
religiosidad moral 

¿Cómo puede la psicología evolutiva ayudarnos a revertir la ingeniería de los 
sistemas de religiosidad? Una cosa es cierta: porque vivimos en un mundo hostil, 
tanto las representaciones religiosas curativas como las morales deben estar 
fuertemente encapsuladas de otros dominios de problemas prácticos. La religión 
no puede evolucionar si perjudica la supervivencia, si el amor y el miedo a Dios nos 
hace olvidar las necesidades de la vida: 

]Cura r los sistemas morales sobrenaturales] // encapsulados de 
otros dominios problemáticos 

Sin embargo, un diseño psicológico eficiente integrará el flujo de información 
dentro de estos sistemas. De manera óptima, los agentes propensos a 
perspectivas súper naturales que dan salud también serán propensos a 
perspectivas sobrenaturales que controlan la moral, ya que al hacerlo se reduce 
el ámbito de los compromisos sobrenaturales. Con respecto a las epistemologías 
religiosas, si se permite que una perspectiva religiosa cubra tanto las funciones 
curativas como las policiales, entonces los costos asociados con el error se 
minimizan igualmente. Para que la religión funcione de manera adaptable, no 
necesitamos dos 
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separar los reinos sobrenaturales del compromiso, la curación y la policía. Más 
bien, el mundo sobrenatural debe ser cortado de un tejido sobrenatural en el que 
los aspectos de los dioses que curan y los que restauran la vida son retratados 
juntos. Creer y practicar una religión es ver el mundo como un foro moral 
(función policial) con el que podemos reconciliarnos para mejorar (función de 
curación). 

Consideremos esta superposición con más cuidado. Obsérvese que si los dioses 
que curan y los dioses que imponen la reciprocidad pertenecen generalmente al 
mismo punto de vista teológico (o de hecho se imaginan como uno y el mismo), 
entonces las pruebas que favorecen el compromiso con la realidad sobrenatural 

pueden apoyar cada función separada. 11 

El potencial de los canales de información de apoyo mutuo se hace evidente 
cuando consideramos el flujo de pruebas dentro de la facultad de religión. La 
religiosidad curativa proporciona apoyo empírico y justificación para los 
compromisos moralmente religiosos. 

LA CURACIÓN COMO EVIDENCIA DE LA 
SUPERNATURALEZA MORAL 


Juicio 

Resultado del paciente 

Inferencia 

Un mundo estresante 

Mala salud 

No hay dioses que 
nos ayuden 

Curarcion sobrenatural 

mundo 

Buena salud 

Más pruebas 
que los dioses 

recompensa 

los fieles 


Además, la relación de apoyo funciona a la inversa: los efectos de 
coordinación de la religiosidad moral pueden apoyar perspectivas de placebo 
religioso más amplias: 

LA POLICÍA COMO PRUEBA PARA CURAR LA 
SUPERNATURALEZA 


Juicio 

Inferencia 

Resultado 

Inferencia 

Naturalista 

Reducido 

Más miseria 

Más información 

en 

El 

dilema 
de los 

cooperación 


evidencia de un 
mundo 

estresante 

Vigilando el 

mundo 

sobrenatural 

Más intercambio 

Menos miseria 

Más pruebas 
para la curación 
del mundo 
sobrenatural 
(los dioses nos 
han bendecido) 
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No sólo la información religiosa internamente translúcida se apoya 
mutuamente, sino que un diseño óptimo mostrará la desigualdad y el sesgo en 
los sistemas que emplean dicha evidencia. Aunque los resultados de la curación 
religiosa pueden utilizarse para apuntalar la moralidad religiosa y viceversa en 
un diseño óptimo, los sesgos de confirmación se posicionarán para reducir las 
inferencias no sustentadas. Como una válvula de un solo sentido o una trampilla, 
la evidencia que apoya el compromiso religioso -y sólo tal evidencia- entrará y se 
integrará a los sistemas de comportamiento y respuesta pertinentes. Aunque las 
cosas malas le ocurren frecuentemente a la gente buena, el modelo predice que 
sin embargo llegaremos a creer en la curación y en la sobrenaturalidad moral - 
creer que los dioses protegen y recompensan a los fieles. Mirando el 
procesamiento inferencial: 

La evidencia de apoyo de la supernaturaleza "utilizable por la facultad de 
religión [religiosa moral, religiosa curativa] // generalmente 
encapsulada de los dominios de problemas prácticos 
Evidencia sin apoyo "posiblemente utilizable por sistemas de 
problemas prácticos // generalmente encapsulados de la facultad 
de la religión [religiosa moral, religiosa curativa] 

Sería relativamente sencillo comprobar estas relaciones estudiando las 
inferencias prácticas que las personas religiosas (en comparación con los 
controles no religiosos) hacen en respuesta a diversas formas de pruebas de apoyo 
y sin apoyo. Ya he notado que los !Kung no aceptan el fracaso de la curación como 
una garantía de escepticismo sobre sus prácticas de curación; al contrario, los ! 
Kung puede enumerar muchos casos en los que la danza de la curación trajo curas 
milagrosas a los enfermos desesperados de su cohorte. ¡Y los rituales de curación 
generalmente traen un mayor respeto por los valores sagrados que sustentan! 1 
a existencia social del Kung y el aumento de la solidaridad. Como señala 
Katz, no es sólo el paciente sino toda la comunidad, incluyendo a los chamanes 
curanderos, que experimentan la curación espiritual, social y corporal. 


Variaciái cultural 

Hasta ahora he considerado cómo las funciones de la moral sobrenatural y las 
ilusiones de curación se apoyan mutuamente a través de la integración. Sin 
embargo, en la teoría estándar de señales costosas, hay perspectivas significativas 
de tensión. Una vez más, aunque los dioses moralistas son benefactores 
potenciales que recompensan a los fieles, en su capacidad de dañar también son 
potenciales estresantes. Los conceptos de los agentes sobrenaturales son 
generalmente extraños y frecuentemente motivan precisamente porque proyectan 
nuevos e imaginarios estresantes. Además, los dioses súper naturales sanadores 
pueden ser poco adecuados para realizar tareas como agentes de policía 
moralizadores. Una fuerza curativa sobrenatural no es necesariamente un 
instrumento óptimo para vigilar, ya que carece del poder de motivación del 
karma, el cielo y el infierno, el valor sagrado e inviolable, y otros conceptos 
similares, al menos entre los que ya están bien. 
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Debido a que los agentes religiosos habitan en un entorno problemático muy 
variado, los sistemas que controlan la religiosidad deben clasificar las tareas y 
adecuarlas a los conceptos sobrenaturales apropiados por consideraciones de 
relevancia, costo-beneficio y viabilidad. Computacionalmente, estos son 
problemas difíciles. Una posibilidad sería que un sistema de religiosidad explote 
una heurística bastante simple (por ejemplo, cuando esté en problemas, cambie a 
un énfasis religioso curativo; cuando coopere, cambie a un énfasis moralmente 
religioso). Sin embargo, es dudoso que los heurísticos rápidos y frugales puedan 
ser funcionalmente óptimos en la diversa gama de paisajes sociales y naturales 
que habitamos. El flujo de información que se apoya mutuamente sugiere que ese 
cuadro es demasiado burdo. La siguiente heurística, por ejemplo, parece posible: 
"Cuando sienta dolor, piense en mis defectos morales" o "Cuando esté en la danza 
de la curación, observe si hay signos de piedad como señal de intención 
cooperativa" (una perspectiva que discutiré en breve). Más básicamente, 
sospecho que las normas seleccionadas culturalmente median fuertemente las 
interpretaciones ("Cuando estés en el dolor, piensa en Jesús en la cruz" y así 
sucesivamente). Esas normas son imposibles de predecir a partir de esquemas 
esquemáticos de diseño psicológico interno y están sujetas a los caprichos que 
acechan a la microevolución de los marcos culturales. Dada la intratabilidad 
computacional, mi corazonada es que los interruptores que activan el 
funcionamiento de estos sistemas surgen de contextos históricos locales y 
contingentes. 

Sin embargo, al notar esta contingencia, no estamos predestinados a 
abandonar una tarea de análisis evolutivo de la mente religiosa. Porque al 
comprender los tipos de problemas que se adapta para resolver, podemos 
entender mejor el diseño psicológico funcionalmente elaborado que subyace a 
nuestra capacidad para formas específicas de compromiso cultural, ya que sin ese 
apoyo psicológico, una cultura religiosa no sería posible. Todos se burlarían de 
la religión como pura fantasía o sólo devolverían miradas en blanco cuando se les 
pidiera que contemplaran los mundos religiosos en lugar de entender la religión, 
como lo hacen claramente, como la mayor vocación de nuestras vidas. 

La salud del placebo como un dispositivo de señalización 
costoso y beneficioso para la reproducción 

El beneficio más importante de integrar las hipótesis de salud y moral para la 
evolución de la religiosidad es que expone una poderosa presión de selección que 
actúa para favorecer los placebos religiosos sobre sus alternativas meramente 
seculares. Sugiero que podemos resolver el problema de los costos con respecto 
a la curación religiosa sólo entendiendo más generalmente cómo los costos 
religiosos funcionan como adaptaciones para el intercambio social. Como señalé 
anteriormente, es difícil ver por qué los dioses son necesarios para reducir el 
estrés, ya que parece que podríamos liberar las propiedades curativas del cuerpo 
con placebos comunes o no religiosos. Y podríamos hacerlo con mucho menos 
gasto de recursos. 
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De hecho, algunos dioses son imaginados como seres temibles y macabros que 
exigen un alto precio a nosotros los mortales que estamos obligados a servirles. 
Observe, sin embargo, que la religiosidad curativa ofrece una nueva forma de 
señalización difícil de falsificar en las comunidades religiosas cuyos miembros 
están interesados en detectar y evaluar los compromisos religiosos. Sugiero que 
es debido a que la religiosidad curativa funciona como un dispositivo de 
señalización poderoso y de bajo costo que la selección la ha dirigido sobre los 
placebos ordinarios y seculares. 

Es evidente que, desde el punto de vista del paciente, la reunión de una 
comunidad es una señal difícil de falsificar del apoyo de otros que desean un 
restablecimiento de la salud y el bienestar. ¡Adentro! Rituales de curación 
Kung, los miembros de la comunidad se reúnen muy de cerca alrededor de 
un individuo enfermo, sosteniéndose unos a otros en canciones y danzas. Los 
chamanes del Kung colocan sus cuerpos casi desnudos directamente contra los 
enfermos. Es digno de mención que este espectáculo muestra el compromiso 
no sólo por el tiempo, la energía y la inversión material en una danza de 
curación, sino también porque el contacto en un lugar tan cercano aumenta el 
riesgo de infección patógena. Hay que amar a alguien para estar muy cerca de 
él o ella cuando está enfermo. Mientras que la microbiología de la enfermedad 
humana permanece sin ser descubierta entre los cazadores-recolectores, hay 
pruebas de que la selección nos ha dotado de un conjunto de sistemas de 
evitación de enfermedades (Boyer, 2001) que deben ser desactivados en el caso 
de sanación !Kung (o, de hecho, con cualquiera que se arriesgue a infectarse a 
través del contacto con personas afligidas por muchos tipos de infección). 
Claramente, no todas las enfermedades son transmisibles, pero algunas 
claramente lo son, y los !Kung no ajustan sus prácticas en consecuencia. 
Cualquiera que sea la dolencia, se mantiene un contacto físico muy cercano 
con el enfermo. Y esta es una costosa señal de compromiso con él o ella. 

Más importante para la evolución de la curación religiosa, la salud recurrida 
de un paciente sirve como una señal fiable del compromiso del paciente con una 
perspectiva religiosa. Recordemos que la certeza de la evaluación mejora las 
perspectivas de la curación con placebo y por lo tanto constituye una poderosa 
limitación en la evolución de la curación religiosa. En la medida en que la duda 
se adentra, la curación con placebo se vuelve menos efectiva. Por lo tanto, el 
hecho de curarse en presencia de un placebo religioso es una señal difícil de 
falsificar, capaz de autenticar la intención de un intercambio cooperativo. Sólo 
aquellos que creen más allá de un umbral de evaluación tendrán la certeza de ser 
sanados. Y debido a que la religiosidad moral y la religiosidad curativa admiten 
un flujo de información de apoyo mutuo, esta certeza de curación es un 
compromiso con un mundo religioso que motiva la solidaridad y la cooperación. 
Los desertores pueden expresar verbalmente su compromiso, pero sin una 
creencia genuina no pueden beneficiarse de los placebos religiosos. Obsérvese 
que el "costo" de esa curación no es un costo reproductivo. De hecho, desde el 
punto de vista reproductivo, no hay ningún costo para la señalización de la 
curación religiosa, sino más bien beneficios que sólo puede producir el 
compromiso genuinamente religioso. 
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LA SALUD COMO COSTOSA SEÑAL DE COMPROMISO 


Juicio Intención Percepción Percepción Resultado Señal 

Grupo 




Efecto 

El 

Defecto El 

Mala salud Señal de 

Grupo 

mundo 

mundo es 

posible 

más 

secular 

miserable 

intenció 

débil 



n de 

(compro 



desertar 

miso y 
salud) 


Como señal moral, entonces, la curación religiosa es altamente evolvible, ya 
que se tar- obtiene el compromiso religioso y evalúa la certeza de un agente sobre 
esos compromisos. Lejos de dañar los intereses reproductivos de un agente 
religioso, la curación religiosa mejora esos intereses al restaurar y mantener la 
salud y el bienestar. Crucialmente, tal curación es difícil de falsificar, pero no es 
costosa desde el punto de vista reproductivo. Por lo tanto, no debería 
sorprendernos que la señalización religiosa figure como un componente central 
en tantas comunidades religiosas tradicionales y sea especialmente vivida entre 
los cazadores-recolectores, cuyas formas de vida se parecen mucho a las de 
nuestros lejanos antepasados. 


CONCLUSIÓN 

Permítanme resumir el argumento y discutir cómo la integración de la 
religiosidad curativa a los dominios morales nos ha ayudado a revertir los 
aspectos centrales de la cognición religiosa. Al principio, sugerí que el 
pensamiento religioso es tanto un universal humano como propenso al error. 
Esto presenta un problema para los naturalistas. Dados los costos del error 
religioso, parece que los procesos evolutivos ciegos deberían haber extirpado 
las tendencias religiosas. Sin embargo, a pesar de lo costoso de la religión, hay 
pruebas abrumadoras de que los agentes religiosos viven vidas más sanas, más 
largas y mejor ajustadas. Por lo tanto, es plausible que la selección haya 
respaldado la cognición religiosa porque la religión ayuda a restaurar y 
mantener el bienestar individual. Para traer una sub-posición a este enfoque, 
comencé con el conocido caso del auto-engaño. Examiné cómo una falsa imagen 
de sí mismo puede funcionar como una respuesta estratégica a los entornos 
sociales en los que engañar a los demás depende de forma crítica de nuestra 
capacidad de engañarnos a nosotros mismos. Dado un objetivo evolutivo, fue 
posible formular un diseño óptimo para el autoengaño como una adaptación 
cognitiva. El autoengaño funciona mejor también cuando está (l) completo, (2) 
dirigido al intercambio, y (3) encapsulado de otros dominios problemáticos. Un 
diseño óptimo produciría por lo tanto un diseño de autoengaño optimizado a 
estos parámetros. Observé que estas características se generalizan a otras 
formas de error cognitivo. 
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Luego consideré cómo las creencias en la supernaturaleza curativa podrían 
evolucionar reduciendo las respuestas dañinas al estrés. Esta idea está en el 
centro de la hipótesis de McClenon sobre la evolución de la curación religiosa. 
Al creer que el mundo es sobrenatural, los fieles son capaces de ajustarse a las 
dificultades y enfermedades más eficazmente que sus homólogos secularistas. 
Dadas las limitaciones generales bajo las cuales opera el error cognitivo, sugerí 
que si hemos evolucionado para distorsionar y sesgar la experiencia de manera 
que apoye la curación religiosa, entonces el sistema funcionará mejor cuando los 
resultados representativos de este sistema sean (l) ciertos, (2) dirigidos a la 
reducción del estrés, y (3) encapsulados de otros dominios problemáticos. Utilicé 
este análisis para desarrollar una hipótesis sobre las características del diseño de 
procesamiento de información que controlan la curación religiosa. Por ejemplo, 
observé que, al promover el bienestar, la curación religiosa en realidad hace del 
mundo un lugar menos estresante, y esta evidencia se reintegrará a los sistemas 
que promueven la convicción y la certeza religiosa. Y debido a que estos efectos 
se suman a la credibilidad general de las evaluaciones religiosas, sugerí que un 
diseño cognitivo óptimo haría que tales hechos fueran destacados. Sería sencillo 
evaluar este aspecto de la teoría observando si hay sesgos en la forma en que los 
agentes religiosos responden a las pruebas y experiencias edificantes y no 
edificantes desde el punto de vista religioso. Si hay sesgos en materia de salud, 
entonces la religiosidad puede en efecto funcionar para mejorar el bienestar y 
puede muy bien haber evolucionado en parte para satisfacer esa función. 

Sin embargo, observé que la curación religiosa proporciona una base 
inestable en la que fundamentar una explicación adaptacionista de la 
religiosidad humana. En primer lugar, es difícil discernir una relación intrínseca 
entre la curación con placebo y la adoración a Dios. Todo médico que ha curado 
con píldoras de azúcar sabe que no necesitamos una deidad para lograr una salud 
placebo. Por lo tanto, sigue siendo un misterio por qué la selección, dada la 
alternativa, habría favorecido la creencia de curación religiosa sobre la no 
religiosa. Más importante, y más misterioso aún, la creencia y la práctica 
religiosa es muy a menudo poco saludable, ya que expone a los agentes al riesgo, 
al daño, al costo de oportunidad, a la enfermedad y, en algunos casos, a la muerte 
temprana y al celibato. Tales efectos no son saludables para los individuos y sus 
líneas germinales, y la selección debería haberlos eliminado. Esos costos deben 
compensarse con importantes beneficios reproductivos. Si la religión evolucionó 
para la curación, la pregunta persistente aquí es por qué la selección no favoreció 
a las variantes menos costosas y no religiosas. 

Sugerí que fuéramos un poco más lejos para responder a esta pregunta 
integrando la hipótesis de la curación con la costosa hipótesis de la solidaridad 
de la señalización. La reciente investigación adaptacionista sobre las funciones 
sociales de la religiosidad sugiere que la cooperación y coordinación mejoradas 
proporcionaron poderosos incentivos a la evolución de las inclinaciones 
religiosas en nuestra especie. En los últimos años, los investigadores han 
demostrado cómo la religiosidad genera beneficios dramáticos a nivel individual 
y grupal al ayudar a los individuos a superar los fuertes incentivos de deserción 
en los esfuerzos de cooperación. 
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Donde las concepciones religiosas del mundo promueven la cooperación, los 
procesos evolutivos ciegos favorecerán las disposiciones a la creencia en las 
concepciones culturalmente aprobadas de nuestros grupos de intercambio, 
incluso cuando las creencias relevantes vuelen en contra de la naturaleza. Sin 
embargo, debido a que este sistema es evolvente sólo si los agentes religiosos 
pueden encontrarse de manera confiable, tales disposiciones son evolventes sólo 
si se pueden producir e interpretar señales claras, inequívocas y difíciles de 
falsificar del compromiso religioso en las comunidades religiosas. Los sistemas 
de señalización que han surgido en torno a la religión utilizan costos religiosos 
difíciles de falsificar -como la participación en rituales arriesgados y que llevan 
mucho tiempo y la exhibición emocional- como medio para autenticar el 
compromiso religioso (y por lo tanto social), ya que sólo los verdaderamente 
comprometidos asumirán esos costos. 

Dado que la curación y la religiosidad moral se derivan de la misma colección 
de compromisos sobrenaturales, es evidente que la curación religiosa puede 
actuar como una señal difícil de falsificar de compromiso cooperativo. Porque 
sólo aquellos que creen de verdad se sentirán bien por su fe. Debido a que esa 
señal está disponible para los cooperantes pero no para los desertores -y no es 
costosa desde el punto de vista reproductivo- la selección tiene un poderoso 
incentivo para conservar las tendencias a la curación religiosa con placebo. De 
hecho, las limitaciones fisiológicas de nuestra propia capacidad de curarnos a 
nosotros mismos y la localización de la mala salud en cualquier momento a sólo 
un segmento de la comunidad han impedido muy probablemente que la 
señalización con placebo domine todas las formas rituales, ya que las señales son 
fiables y aportan beneficios en lugar de gastos de reproducción a quienes son 
capaces de producirlas. 

Es posible hacer esta conjetura más precisa a través de pruebas 
experimentales. Por ejemplo, sería interesante comparar la forma en que los 
participantes que obtienen una alta puntuación por su creencia en creencias 
religiosas moralmente motivadoras se comparan con los controles irreligiosos en 
sus reacciones a una variedad de factores estresantes percibidos, ya que esto 
sugeriría la integración de la información en la interfaz de la curación religiosa y 
la policía religiosa. Asimismo, sería interesante observar si los ejemplos de salud 
religiosa promueven la solidaridad religiosa de las personas dispuestas a la 
curación religiosa. El hecho de que la información religiosa, tanto en el ámbito 
moral como en el de la solidaridad, esté encapsulada a partir de otros ámbitos 
problemáticos es casi seguro, ya que las inferencias sin trabas desde las creencias 
religiosas hasta la vida práctica es una sentencia de muerte evolutiva. No 
podemos creer que los dioses proveerán y castigarán sin hacerlo nosotros 
mismos, no sea que arriesguemos nuestras vidas. Por otro lado, si la confianza en 
un mundo mejor o moralmente motivador no es masivamente disfuncional -como 
parece ser el caso- entonces recibimos más confirmación para la hipótesis de 
encapsulamiento. Por último, y tal vez lo más importante, sería intrigante 
observar si las personas que muestran respuestas curativas a los acontecimientos 
religiosos son tratadas como más dignas de confianza y confiables -todas las 
cosas son iguales- cuando se las compara con las que no lo hacen. Porque si se 
les trata de forma diferente, esto sugeriría la hipótesis de que las respuestas 
religiosas al placebo evolucionaron como señales difíciles de falsificar de 
compromiso moral tienen mérito. 
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Si el diseño óptimo esbozado que he dibujado aquí resulta ser 
aproximadamente correcto, sugeriría que la religiosidad ha evolucionado para 
ayudarnos a estar bien, aunque no por las razones que la mayoría de los 
investigadores han asumido hasta ahora. En el cuadro de la mente, que he estado 
explorando, la religiosidad es un remedio en la bolsa médica de la naturaleza. 
Pero es mucho más que eso. Parece que los sistemas psicosomáticos que regulan 
la salud y la curación están optimizados para las aportaciones sociales, así como 
para las expresiones personales de cuidado y preocupación. 

Obsérvese que si ambas afirmaciones sobreviven a las pruebas empíricas, 
entonces los enfoques evolutivos de la curación religiosa pueden servir de lección 
para los defensores contemporáneos de la salud. La religión y la salud en muchos 
países occidentales se consideran dominios bastante separados de la vida humana 
y se tratan como tales. La religión se considera generalmente un interés privado, 
algo relegado a la vida personal de los pacientes y sus familias, no un asunto que 
deban considerar las profesiones médicas. Sin embargo, la muy reciente práctica 
de situar la religiosidad fuera del marco de la atención de la salud parece dejar 
sin aprovechar importantes mecanismos de curación. Además, al arrastrar a los 
pacientes al confinamiento solitario de sus habitaciones de hospital, parece que 
los hemos desconectado de las fuentes potenciales de bienestar, a saber, su familia 
y su comunidad. Cualesquiera que sean los beneficios de los entornos curativos 
modernos -no me malinterpreten, hay muchos- estos entornos no parecen bien 
estructurados para acomodar la religiosidad curativa. 

Por último, de la naturaleza provisional de esta investigación se desprende 
que el estudio naturalista de la curación religiosa se encuentra en sus primeras 
fases. Mi esperanza es que este capítulo motive más estudios empíricos del diseño 
cognitivo que apoya la medicina de la naturaleza y dé a los lectores no 
especialistas alguna idea de los intrigantes caminos por los que se mueve el 
estudio evolutivo de la religión y la mente. 


NOTAS 

1. Noten que la categoría "sobrenatural" es más inclusiva que la categoría 
"dioses". Por ejemplo, el "karma" es sobrenatural, pero no es un dios. Sin 
embargo, usaré el concepto de "dioses" indistintamente con el de "sobrenatural", 
sacrificando la precisión por la claridad. Aunque está fuera del alcance de este 
capítulo aportar una precisión conceptual hermética al concepto "sobrenatural", 
observo que hay pruebas de que todos compartimos intuitivamente 
comprensiones similares (Boyer & Ramble, 2001). "Sobrenatural" parece ser un 
universal cultural. 

2. Antes de proceder, necesito defender el naturalismo metodológico que 
informa mi enfoque, ya que no quiero alienar a los lectores religiosamente 
comprometidos. Al exponer las cuestiones explicativas, pondré entre paréntesis 
la cuestión de si los dioses existen y proceden como si (sea cual sea su realidad) 
no están implicados causalmente en nuestras vidas. Esta es una suposición 
controvertida. De hecho, si los elementos básicos de la religiosidad son realmente 
universales, esta postura es universalmente discutible. Y estoy tentando al 
destino con los ejércitos de los religiosos que se sentirán avergonzados por esta 
posición. ¿Es esta suposición 
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¿Garantizado? Claramente, los naturalistas no deben comprometerse a priori con 
la irrealidad de los dioses. La existencia de los dioses es un hecho contingente 
sobre el mundo, posiblemente cierto, posiblemente no, un asunto de 
descubrimiento, no de estipulación. Sin embargo, mirando al éxito científico del 
pasado, las explicaciones que no apelan a los dioses son mejores que las 
explicaciones religiosas. La historia de la ciencia de los últimos siglos registra la 
erosión de la teología natural en la ciencia. Con respecto a la curación religiosa 
en particular, no entendemos cómo una agencia espiritual podría interactuar con 
la naturaleza material para curar, ya que nuestros conceptos de interacción se 
extienden sólo a las cosas físicas y químicas y a sus funciones abstractas. De 
hecho, no entendemos cómo una "cosa espiritual" podría ser una "cosa" en 
absoluto, una entidad situada en el espacio y el tiempo, porque ¿qué es, 
exactamente, lo que está situado? Dado que la curación se basa en la causalidad 
-algo, un remedio, cura a alguien, a un paciente-, sugiero que no podemos 
comprender plenamente el concepto de curación religiosa sin concepciones 
naturalistas claras sobre los remedios en cuestión. Lo más importante, al evitar 
el naturalismo, inevitablemente surgen preguntas sobre qué dioses tomar en 
serio. Y no veo ningún medio no tendencioso de responder a esta pregunta. Por 
lo tanto, considero que si dejamos a los dioses fuera de nuestras explicaciones de 
por qué llegamos a creer en los dioses, tanto mejor. Algunos lectores se sentirán 
incómodos con esta suposición de "como si no", pero espero que tengan la 
paciencia de ver hasta dónde nos lleva esta postura a una explicación de la 
religiosidad. Incluso los comprometidos con la religión, creo, deberían estar 
dispuestos a comprometerse en la investigación naturalista como un ejercicio 
intelectual, ya que, como veremos, la postura naturalista puede llevarnos 
bastante lejos en la explicación del diseño psicológico que permite el pensamiento 
religioso en nuestro linaje. 

3. Aunque cada vez menos, ya que los estilos de vida occidentales, los 
productos básicos y las políticas gubernamentales amenazan con destruir la 
cultura tradicional khoisa. 

4. Nota: Según McClenon, la susceptibilidad a la curación con placebo 
religioso varía en las poblaciones. 

5. Las primeras visiones cognitivas plantearon la hipótesis de que la 
religiosidad fluye de los mecanismos de respuesta de los gatillos dedicados a la 
agencia de seguimiento en el mundo. Generalizamos demasiado la teoría de la 
mente porque es mejor prevenir que curar cuando se trata de encontrar agentes 
intencionales (especialmente personas) en general. Por lo tanto, los encontramos 
incluso cuando no están allí. Y esta tendencia proyectiva permite que la creencia 
en los dioses se arraigue (Guthrie, 1993, 2001). Los teóricos cognitivos 
posteriores señalaron que esta historia no puede ser correcta - los dioses no son 
personas comunes (Boyer, 2001). La gente no los registra sólo (o incluso en 
general) en entornos perceptualmente ambiguos (Barrett, 2000), y por lo general 
no construimos altares y rendimos culto en respuesta a los avistamientos de 
personas (para más información, véase Bulbulia, 2004a). La opinión que ha 
llegado a dominar la psicología cognitiva es que los múltiples sistemas cognitivos 
arraigados en el desarrollo producen colectivamente una religiosidad centrada 
en Dios como subproducto. La detección de organismos hipersensibles es parte 
del camino, aunque otros mecanismos intervienen para evocar conjuntamente los 
elaborados sobrenaturalismos de nuestras imaginaciones teológicas (véase 
Atran, 2002, 2004; Boyer, 2003). Así que, para resumir esta postura, si el coste de 
este ruido psicológico es en promedio más bajo que cualquier alternativa 
evolvente precisa, la selección hará la vista gorda. 
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6. Haga este experimento. Obsérvese en un espejo anunciando 
conscientemente su bondad y efectividad mientras recuerda silenciosamente sus 
defectos y juzgue si es creíble. 

7. Observo que los agentes pueden ser realmente benéficos y llegar a creer que 
lo son y se representan a sí mismos como tales. Así que el "autoengaño" aquí se 
aparta del uso ordinario porque el término no implica que las creencias 
pertinentes sean necesariamente falsas. En cambio, describe creencias que están 
sobredeterminadas por los mecanismos psicológicos que las generan, 
independientemente de cómo sea el mundo. Ya sea que seas benéfico o no, la 
selección se dirigirá a una arquitectura psicológica que te incita a pensar que lo 
eres. Este punto es exactamente análogo con respecto a la religiosidad. Cuando 
más tarde hago la hipótesis de que la religión es un autoengaño estratégico, no 
pretendo que el mundo no contenga necesariamente dioses. Sólo digo que los 
agentes tenderán a creer en dioses de un tipo específico, no importa cómo esté el 
mundo. Es decir, las tendencias a tales creencias están sobredeterminadas por 
mecanismos psicológicos (dadas las condiciones específicas de desarrollo y 
sociales). Y, como se ha dicho anteriormente, creo que es una buena idea asumir 
el naturalismo metodológico y así dejar a los dioses fuera de la ecuación 
explicativa. 

8. Aquí simplemente describo algunos parámetros que limitan el sistema 
como un medio para evaluar la hipótesis de que la religiosidad evolucionó para 
la curación. Los modelos cuantitativos más formales avanzan con un 
conocimiento medible de las compensaciones de los diseños cognitivos 
evolutivos. A menudo es difícil obtener la información pertinente para esos 
modelos. Sobre los problemas epistemológicos generales (y las oportunidades) 
de la modelización evolutiva cuantitativa de la cognición, véase Sterelny (2003). 

9. ¿Cómo podemos saber si el error es el producto de la selección y no 
simplemente un efecto de un diseño imperfecto? Como en todas las adaptaciones, 
buscamos pruebas de diseño: funcionalidad, complejidad, eficiencia, 
encapsulación, integración y malla global (Godfrey-Smith, 2001; Sterelny, 2003, 
págs. 101-104). Porque según nuestras suposiciones naturalistas, los diseños 
funcionales no aparecen por arte de magia; se van forjando gradualmente a lo 
largo del tiempo a través de la selección. 

10. No juzgo si nuestro mundo es en promedio más estresante que el mundo 
ancestral. Claramente, para algunos (tal vez muchos), nuestro mundo es un baño 
de ácido de estrés. Simplemente observo que el entorno de adaptación evolutiva 
se caracterizó consistentemente por la presencia de factores estresantes. 

11. Recuerda: "Yo maté y resucité, he herido y sanaré, y nadie puede librar de 
mi mano" (Deuteronomio 32:39). ¿Este versículo evoca una supernaturalidad 
moral o curativa? Respuesta: ambas. 
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CAPÍTULO 6 


LA PSICOLOGÍA COGNITIVA DE 
LA CREENCIA EN LO SOBRENATURAL 

JesseM. Bering 


Un caluroso día de verano hace varios años, me quedé encerrado en una sofocante 
habitación del hospital de Fort Lauderdale, como resultado de un ataque 
especialmente virulento de gripe. Con nada más que el zumbido de las moscas 
moribundas y el sonido de los apagados aplausos de los juegos de televisión para 
atraer mi interés, dirigí mi atención a los lamentables lamentos de mi anciano 
compañero de habitación, un apuesto veterano de la Marina de la Segunda 
Guerra Mundial con una cadera dolorosamente muerta, y me di cuenta de que 
tenía en sus manos una crisis teológica aún más dolorosa. Parece que le habían 
arrancado de la cama de su anciana esposa, y temía que ella muriera sin que él 
estuviera allí. Para empeorar las cosas, sospechaba que su hijo quería echarlo a 
un asilo después de su muerte, lejos de su querida casa y del hermoso jardín que 
habían cultivado durante los últimos 20 años. "No entiendo por qué Dios está 
haciendo esto", protestó mansamente a una joven enfermera comprensiva. 
"Siempre hemos sido buenas personas, mi esposa y yo. ¿Qué hicimos para 
merecer esto?" 

Es extraño, pensé. ¿No pregunté lo mismo el otro día mientras me arrastraba 
por el suelo del baño, expulsando fluidos corporales que ni siquiera sabía que 
tenía dentro? De hecho, podía recordar claramente el mantra febril: "¡Oh, Dios, 
por favor, ¡no más!" ¿De qué se trata esta conexión entre el sufrimiento y Dios? 

Esta observación me hizo pensar en otras experiencias existenciales. De la misma 
manera que no pude evitar pensar en Dios en circunstancias extremas, también 
descubrí que no puedo imaginar lo que sería no tener una vida después de la 
muerte. Soy un materialista, creo que la conciencia termina con la muerte. Pero 
sin embargo, por mucho que lo intente, me encuentro con un muro de ladrillos 
cada vez que intento imaginar lo que sería "como" estar muerto y no existir. 
Dudo que sea el único. En los Estados Unidos, hasta el 95 por ciento de la 
población cree en la vida después de la muerte. 



La psicologíacognitiva de la creencia en lo 


124 


Al menos desde una perspectiva puramente naturalista, una en la que nos 
vemos correctamente como animales, tales creencias religiosas son una cosa 
extraña. No mucha gente clasificaría su creencia en Dios o en el cielo como 
creencias "sobrenaturales", aunque eso es precisamente lo que son. ¿Qué tiene la 
mente humana que lleva a tantos miembros de nuestra especie, a través de culturas 
y distancias geográficas, a mantener una creencia tan inquebrantable, sobria y 
altamente personal en un ser invisible y todopoderoso al que los occidentales 
llaman Dios? A primera vista, este ser invisible es un mirón que lo conoce todo, 
un sádico distante (como algunos creen a raíz de desgracias personales), un 
totalitario sexual y un amigo personal, todo en uno. El hecho de que, 
normalmente, nada de esta extraña mezcla parece parecemos extraño, puede 
indicar que este rasgo ha tenido de alguna manera un beneficio más profundo 
para nuestra especie. 

El mero deseo de creer (o, usando el término de Sigmund Freud, el 
cumplimiento de deseos; ver Freud, 1961) no parece ser suficiente para explicar 
estos rasgos. En los estudios que he realizado, los niveles de ansiedad ante la 
muerte de las personas no tenían mucha correlación con sus tipos de creencias 
religiosas; los que tienen poco miedo a morir, por ejemplo, tienen tantas 
probabilidades de ser materialistas como de ser inmortalistas (que creen en la 
conciencia después de la muerte; véase Bering, 2002b). Las creencias religiosas 
podrían ser, en cambio, el resultado de un adoctrinamiento cultural, una simple 
cuestión de exposición desde el nacimiento a esas ideas. Pero tal vez se remonta 
incluso más allá del nacimiento: tal vez las mentes humanas tienen una 
predisposición genética hacia la creencia sobrenatural. 

Para algunos, estas preguntas son desagradables, incluso tontas, porque 
sugieren que Dios y la vida después de la muerte son productos fenomenológicos 
de la mente y no una realidad objetiva. Pero en mi opinión, un análisis empírico 
serio de los fundamentos naturales de tales creencias sobrenaturales es un juego 
justo para la ciencia. Siendo un psicólogo, comencé a preguntarme si había alguna 
manera de recoger pruebas empíricas para ver si la creencia en Dios y la vida 
después de la muerte eran de alguna manera el estado natural y predeterminado 
de la conciencia humana. Pero para entender por qué podría haber sucedido tal 
cosa, primero debemos ver cómo la evolución ha influido en la mente humana. 


PSICOLOGÍA EVOLUTIVA 

Como psicólogos como David M. Buss de la Universidad de Texas en Austin; 
Leda Cosmides de la Universidad de California, Santa Bárbara; y Steven Pinker 
de la Universidad de Harvard han estado argumentando durante más de una 
década, no sólo que nuestros cuerpos son un producto de la selección natural - 
por ejemplo, nuestros pulgares oponibles para agarrar y nuestra postura bípeda 
para caminar- sino que nuestras mentes también llevan la huella del pulgar de la 
evolución (Buss, Haselton, Shackelford, Bleske, & Wakefield, 1998; Cosmides & 
Tooby, 1997; Pinker, 2002). 
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En muchos casos, la forma e7i que pensamos sobre una clase particular de eventos 
(la llamada estructura de nuestra psicología) refleja por qué pensamos de esa 
manera (la llamada función de nuestra psicología). 

Tomemos, por ejemplo, nuestra preferencia por los alimentos dulces y grasos 
o nuestro miedo a las alturas y a las serpientes o el hecho de que hacemos 
"coochie-coochie-coo" cada vez que vemos a un lindo bebé. Todos estos 
comportamientos son, según los psicólogos evolutivos, causados por fuerzas 
mentales inconscientes que ayudaron a nuestros antepasados a sobrevivir y 
prosperar en el pasado remoto. Puede que no sepamos por qué hacemos, 
pensamos o sentimos como lo hacemos, pero como el biólogo Richard Dawkins 
argumenta en su libro The Selfish Gene (1976), desde el punto de vista de nuestros 
genes, esta ignorancia es totalmente discutible de todos modos, siempre y cuando 
trabajemos en su nombre. El comportamiento es, por lo tanto, una de las 
principales monedas utilizadas por la selección natural, y son los estados 
psicológicos los que impulsan el comportamiento. 

Reconociendo las raíces evolutivas de gran parte del comportamiento 
humano, empecé a preguntarme si la susceptibilidad psicológica a la creencia en 
Dios es el resultado de un diseño adaptativo. Esa hipótesis tendría sentido sólo 
si de hecho hubiera comportamientos asociados con tal susceptibilidad que nos 
hicieran genéticamente exitosos. Así como los dientes caninos evolucionaron 
para ayudar a la gente a arrancar la carne de los huesos, ¿podría haber 
evolucionado la creencia en Dios para ayudar a la gente a arrancar trozos de 
significado de una existencia que de otra manera no tendría sentido? O tal vez 
Dios es simplemente un término arquitectónico spandrel-an (para un arco 
ornamental) adoptado por Stephen Jay Gould y Richard Lewontin para indicar 
un rasgo biológico que se transmite en parte y en parte con otro rasgo y no es 
por sí mismo un producto de la selección natural. Dios podría ser un subproducto 
accidental de la evolución cognitiva humana, un remanente sin función de la 
capacidad de razonar sobre otras mentes humanas en el mundo social cotidiano, 
como creen los científicos cognitivos como Pascal Boyer de la Universidad de 
Washington en St. Hay una tercera opción, que yo favorezco: que la creencia 
religiosa es una exaptación - una pechina que resultó ser útil y por lo tanto fue 
seleccionada posteriormente por las presiones evolutivas. 

TIPOS DE MENTES 

Una forma de evaluar el impacto de la evolución en las creencias 
sobrenaturales es estudiar diferentes tipos de mentes. En 1996, hice excursiones 
regulares a un pequeño pueblo de Florida llamado South Hialeah para ver a uno 
de los residentes más famosos del gran Miami. Se le llamaba simplemente "Ring". 
La leyenda dice que nació, uno de un conjunto de gemelos, en algún lugar de la 
densa selva africana, pero cuando su madre fue asesinada, quedó huérfano y fue 
enviado a los Estados Unidos para actuar con su hermano en un circo ambulante. 
Fue en estos primeros días de circo que el cabecilla supuestamente le arrancó los 
dientes a Ring con un martillo. 
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Ahora, bajo un dosel de palmeras, este gorila de 450 libras con encías 
calcificadas se apoyaba imperiosamente contra la pared de su recinto y me robaba 
miradas cautelosas mientras yo garabateaba mis notas. Pronto, el entrenador del 
Rey le haría montar su característico espectáculo para escolares gritones, 
realizado tres veces al día durante los últimos 17 años, en el que se subía 
seductoramente a un tambor de 20 galones y bailaba la danza del vientre por el 
módico precio de una cabeza de lechuga crujiente. En los meses siguientes, Ring 
y yo tuvimos interacciones que eran a la vez inquietantes y reforzantes: en 
algunas ocasiones se golpeaba el pecho y me atacaba o me vomitaba encima, 
mientras que en otras sacaba sus enormes pies entre las barras de acero, 
invitándome a hacerle cosquillas en sus gordos y gomosos dedos, ronroneando 
con afecto gutural. A través de todos sus comportamientos eclécticos, una 
pregunta permaneció en mi mente: Después de una vida tan profundamente 
confusa para los humanos, ¿pensaría Ring en preguntarle a Dios por qué esta era 
su suerte en la vida? 

¿Podría Ring pensar en Dios en absoluto? Como dijo Darwin en El Descenso 
del Hombre, "No puede haber duda de que la diferencia entre la mente del hombre 
más bajo y la del animal más alto es inmensa. . . . Sin embargo, la diferencia en la 

mente.por muy grande que sea, es ciertamente de grado y no de clase". Si es 

así, entonces deberíamos encontrar algunos estados psicológicos en Ring que son 
variantes evolutivas de la creencia humana en las almas o en la vida después de 
la muerte. 

Aunque puede ser difícil hacer que Ring discuta sus pensamientos sobre estos 
asuntos, hay otra manera de averiguar qué nivel de desarrollo cognitivo se 
necesita para albergar creencias existenciales: viendo cómo aparecen estos rasgos 
en niños de diferentes edades. Se ha descubierto que otros sistemas mentales, 
como la empatia, surgen poco a poco, con componentes precursores del estado 
final que aparecen gradualmente durante el desarrollo del niño. Si los humanos 
se inclinan de forma natural a creer en Dios y en la vida después de la muerte, 
hay buenas razones para pensar que los niños mostrarán signos de estos rasgos 
antes de recibir cualquier adoctrinamiento cultural. 

Esta es la pregunta que exploré para mi tesis doctoral, donde presenté a niños 
de 4 a 12 años un espectáculo de marionetas -que acordamos que era sólo un 
juego- que retrataba a un inocuo ratoncito siendo comido por un caimán gruñón. 
Después, hice a los niños una serie de preguntas. Ahora que el ratón estaba 
muerto, ¿extrañaba a su madre? ¿Todavía tenía hambre? ¿Seguía enojado con su 
hermano? ¿Podía todavía saborear la hierba que comió justo antes de morir? 
Curiosamente, cuanto más pequeño era el niño, más probabilidades tenía de dotar 
al ratón muerto de la capacidad de experimentar varios estados mentales a pesar 
de que incluso los niños en edad preescolar generalmente entendían que el cuerpo 
del ratón había dejado de funcionar después de la muerte. Esto es precisamente 
lo contrario de lo que se esperaría encontrar si los orígenes de tales creencias 
pudieran rastrearse exclusivamente en el adoctrinamiento cultural. De hecho, las 
respuestas "religiosas" -como el Cielo, Dios o los espíritus- entre los niños más 
pequeños eran extraordinariamente raras (véase Bering, 2006). Si la creencia en 
la vida después de la muerte es enteramente cultural, los niños mayores habrían 
estado más expuestos y se habrían convertido en más 
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socialmente alineados con las creencias metafísicas prevalecientes y, por lo 
tanto, se esperaría que atribuyeran más rasgos a la vida después de la muerte. 

Algunos de los resultados más sorprendentes de este estudio fueron la 
desconexión entre procesos corporales y psicológicos estrechamente 
relacionados. Por ejemplo, muchos de los niños más pequeños razonaron que el 
ratón muerto no necesitaba comer o beber después de la muerte, mientras que 
simultáneamente razonaron que retenía la capacidad de tener hambre y sed. Esas 
respuestas desaparecieron cuando los niños comprendieron mejor la biología de 
la vida. Esto parecía demostrar que los niños tienen teorías ingenuas sobre el 
funcionamiento psicológico después de la muerte que inicialmente incluyen todos 
los estados psicológicos, que se van podando gradualmente hasta llegar a un 
rango de funcionamiento más restrictivo. Por ejemplo, hasta los niños más 
pequeños sabían que el cerebro dejaba de funcionar al morir, pero la mayoría de 
los niños, incluso los mayores, se negaban a decir que el ratón dejaba de amar a 
su madre al morir. 

LA INTUICIÓN DE LA VIDA DESPUÉS DE LA MUERTE 

Al afirmar que los estados psicológicos sobreviven a la muerte (o incluso 
aludiendo a esta posibilidad), se compromete a una forma radical de dualismo 
merite-cuerpo, en la que cada uno parece ser capaz de existir sin el otro. Pero, ¿qué 
hace exactamente el cerebro si las actividades mentales pueden existir 
independientemente de él? El diablo, parece, está en los detalles. En la ciencia 
cognitiva, este diablo es bienvenido; de hecho, hace apariciones frecuentes, 
haciendo preguntas muy específicas. Mis colegas y yo lo llamamos reduccionismo 
del diablo e invitamos a otros a verlo jugar un juego de ingenio con lo que son 
quizás algunas de sus creencias más sagradas. Después de que el diablo haya dado 
su opinión, es un caso bastante convincente. Las ideas distintivamente humanas 
de Dios, las almas y el significado son a la vez absolutamente seductoras y sin 
embargo tan desarmantemente irracionales. 

Hace unos años, publiqué los resultados de una serie de entrevistas con 
estudiantes universitarios a los que se les pidió que razonaran sobre el destino de 
la mente después de la muerte, de la misma manera que se lo había pedido a los 
niños del estudio con el espectáculo de marionetas (Bering, en prensa). Las 
preguntas que hice eran de la variedad reduccionista: ¿Podría un hombre que 
murió instantáneamente en un accidente de coche seguir experimentando 
lujuria? ¿Cómo está su sentido del gusto? ¿Todavía está enfadado con su esposa 
por la discusión de la noche anterior? Como era de esperar, los estudiantes que 
informaron que tenían alguna creencia en Dios eran más propensos a atribuir 
estados mentales a agentes muertos. La gran sorpresa fue que las personas que 
se clasificaron como extintores -aquellos que afirmaron que la conciencia personal 
se apaga por completo en la muerte- a menudo traicionaron su verdadero 
pensamiento sobre la vida después de la muerte durante la entrevista. Por 
ejemplo, cuando se le preguntó si el protagonista muerto sabía que estaba muerto 
(una hazaña que exige habilidades cognitivas continuas), la respuesta de un joven 
extintor fue casi cómica: "Sí, lo sabría porque no creo en la vida después de la 
muerte". Es inexistente; él lo ve ahora". A pesar de sí mismo, este supuesto 
extintor era un dualista. 
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Los resultados de este estudio, tomados con los datos del experimento del 
espectáculo de marionetas, indican que como nadie sabe lo que es estar muerto, la 
gente atribuye a los agentes muertos los rasgos mentales sin los que no pueden 
imaginar estar. Los resultados también proporcionan pruebas de que la creencia en 
agentes sobrenaturales piratea los sistemas de inferencia mental del cerebro que 
están diseñados para razonar sobre los agentes intencionales (vivos) cotidianos. La 
gente sabe que otras personas tienen rasgos y acciones mentales, incluso cuando 
las otras personas no están siendo observadas directamente. Por lo tanto, puede 
ser el estado cognitivo por defecto para dar estos rasgos a los agentes muertos no 
vistos. Algunos psicólogos, como Boyer, sostienen que las creencias sobrenaturales 
surgieron sólo a través de la cultura y que las ideas religiosas son omnipresentes 
porque son contrarias a la intuición: violan la comprensión del mundo por parte de 
la mente, lo que, de hecho, las hace más fáciles de recordar. Mi opinión es que las 
creencias de la vida después de la muerte son el estado por defecto y que de hecho es 
contraintuitivo que la gente las niegue. En la representación mental de los 
estudiantes y los niños mayores de los agentes muertos, algunos rasgos se perdieron 
más fácilmente que otros. Los estudiantes tuvieron que pensarlo dos veces antes de 
responder a preguntas sobre estados emocionales o epistémicos (sentimiento y 
conocimiento) sobre estados biológicos o psicobiológicos (audición o hambre, por 
ejemplo) después de la muerte. Por lo tanto, para los humanos, los agentes muertos 
no son sólo seres invisibles, sino que tienen un rango de experiencia más estrecho 
que en vida. Por lo tanto, parece que es natural que los seres humanos razonen sobre 
la muerte como un estado transitorio de conciencia y que la comunicación cultural 
sirva para medir -ya sea para enriquecer o degradar- estas concepciones intuitivas de 
la vida después de la muerte. 

Hay varios otros psicólogos del desarrollo que han comenzado recientemente 
a investigar los fundamentos naturales de la religión utilizando métodos 
empíricos de la ciencia cognitiva, y sus resultados son complementarios de los 
que he encontrado (Bloom, 2002). Por ejemplo, en un estudio reciente, Valerie 
Kuhlmeier, psicóloga de la Universidad de Queen en Ontario, y sus colegas 
colocaron experimentadores gemelos idénticos detrás de diferentes particiones. 
Esto se hizo con el fin de probar la capacidad de razonamiento de los niños de 
cinco meses sobre la ley del movimiento continuo en lo que se refiere a los 
cuerpos humanos. Los bebés son conocidos por mostrar sorpresa ante eventos 
inesperados al mirarlos por períodos de tiempo más largos. En el caso de los 
objetos inanimados, los bebés parecen más largos cuando el objeto desaparece 
detrás de una barrera y luego parece resurgir de otra barrera no adyacente. Sin 
embargo, al ver a una persona que viola la ley del movimiento continuo, los niños 
de cinco meses no se sorprenden. Los autores especulan que "los bebés no ven 
fácilmente a los seres humanos como objetos materiales", sino que primero 
pueden pensar en las personas sólo como agentes intencionales. La "apreciación 
de que las personas son sólo objetos puede ser un logro del desarrollo". 

VENTAJAS SOCIALES 

Los estudios examinados hasta ahora han demostrado que las creencias 
existenciales requieren un cierto nivel de desarrollo cognitivo para poder 
expresarse plenamente (Bering, 2002a). 
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Así pues, las creencias sobre la vida después de la muerte dependen de que existan 
otros sistemas cognitivos. Por lo tanto, es probable que no sean un rasgo de 
adaptación independiente, sino más bien una exageración o una exaptación. Pero 
para teorizar más sobre estas dos últimas posibilidades, es necesario determinar 
si ha habido una ventaja evolutiva al creer en lo sobrenatural. 

Una vez que los humanos desarrollaron el habla y las sociedades, se pudo 
informar de comportamientos egoístas, como la violencia o el engaño. Tales 
comportamientos podrían por lo tanto resultar en represalias, como la 
marginación social. Este castigo tendría un impacto físico: las personas 
etiquetadas como malos cooperadores podrían ser consideradas como malos 
compañeros reproductivos. Así, mantenerse en línea se convirtió en una 
adaptación genética. Pero tal vez no se podía confiar en la inteligencia humana 
para seguir las reglas. En algunos casos en los que nadie lo sabe, la amenaza de 
detección puede parecer engañosamente baja, por lo que los individuos se ven 
tentados a sacar provecho de las tácticas de engaño. Pero tales tentaciones serían 
menos atractivas si hubiera un efecto de "Santa Claus" en el que los individuos 
pensaran que están siendo constantemente vigilados por seres invisibles. Por lo 
tanto, creo que la idea de la observación sobrenatural puede servir para 
contrarrestar estos peligrosos errores de cálculo, persuadiendo a la persona a 
abstenerse de la desviación social y, posteriormente, a preservar su aptitud 
genética. 

La gente en la mayoría de las sociedades de cazadores-recolectores tiene 
miedo de los fantasmas ancestrales que piensan que los están observando 
constantemente, pero para reunir evidencia empírica para esta teoría, mis colegas 
Katrina McLeod, Todd K. Shackelford y yo establecimos un estudio de 
estudiantes universitarios en el que los tentamos a hacer trampa en una tarea 
competitiva de computación. A los estudiantes se les dijo que estaban evaluando 
una nueva prueba de inteligencia espacial, pero que todavía había algunos fallos 
en el programa, de modo que ocasionalmente la respuesta correcta aparecía en la 
pantalla. Se les instruyó a los estudiantes que inmediatamente pulsaran la barra 
espadadora para borrar la respuesta. Sin que ellos lo supieran, la aparición de la 
respuesta no fue accidental. Calculamos cuánto tiempo tardaban los estudiantes 
en golpear la barra espadadora, así que teníamos una forma de medir si los 
estudiantes hacían trampa en el examen. Se dejaba a los estudiantes solos en una 
habitación durante la tarea, pero a un grupo se le contaba de antemano una 
"historia de fantasmas": que un estudiante graduado que participaba en el estudio 
había muerto repentinamente y que se había informado recientemente de 
avistamientos de su fantasma en la sala de pruebas. A un segundo grupo de 
estudiantes se le dio una declaración "in memoriam" al final de las instrucciones 
de la prueba, indicando que la prueba estaba dedicada al estudiante muerto, pero 
no se les contó la historia de fantasmas. A un tercer grupo de estudiantes no se 
les contó ninguna de estas historias. Descubrimos que los estudiantes a los que 
se les contó la historia de los fantasmas golpearon la barra espadadora mucho 
más rápido que los otros dos grupos, resistiendo la oportunidad de hacer trampa 
en la tarea. 

Entonces, ¿cómo se conecta todo esto con Dios y el sufrimiento? Si fuera 
evolutivamente ventajoso para los seres humanos creer que las deidades 
omnipotentes los castigarían si hicieran el mal, siempre harían el bien. 
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Es posible que la lógica humana haya dado la vuelta a esto para que la gente 
empezara a creer por extensión que si no hacen el mal, el ser sobrenatural no los 
castigará. En otras palabras, creen que tienen un "contrato social" con la deidad, 
que debe adherirse a estas reglas. De hecho, esta creencia se ha arraigado tanto 
que si ocurre una desgracia, algunas culturas lo interpretan como que la persona 
ha hecho algún mal desconocido. 

SEÑALES DEL MÁS ALLÁ 

Si los seres humanos han evolucionado para creer que los agentes muertos los 
están vigilando, no sería sorprendente encontrar que están buscando mensajes 
de sus observadores, tal vez como recordatorios de que en realidad están bajo 
vigilancia. Y resulta que la comunicación con los muertos viene con una facilidad 
bien engrasada para la mayoría de la gente. Por supuesto, es una conversación 
ambigua y unilateral, pero para muchos, el ambiente está lleno de señales del más 
allá. 

La psicología cognitiva también tiene algunas explicaciones para este 
comportamiento. Resulta que la comprensión de los "mensajes" de los agentes 
invisibles está directamente relacionada con la forma en que comprendemos las 
mentes de otros seres humanos. Consideremos, por ejemplo, que un día todos los 
seres humanos se convirtieron en solipsistas empedernidos (una filosofía que niega 
la existencia de otras mentes). Imaginemos, por ejemplo, que todo el mundo fue 
golpeado por el autismo o perdió la capacidad de pensar en otras mentes. ¿Qué 
pasaría entonces? Me atrevería a aventurar que la asistencia a la iglesia alcanzaría 
un mínimo histórico el próximo domingo. He aquí un ingrediente clave para la 
creencia en Dios o en los espíritus: una disposición innata para ver a los demás 
no sólo como objetos ambulantes o sacos de carne con muerte cerebral, sino como 
seres pensantes y sensibles que, al igual que uno mismo, son agentes causales que 
hacen las cosas intencionadamente. Una vez que los niños son capaces de razonar 
sobre la vida mental de los demás, los psicólogos del desarrollo se refieren a ellos 
como poseedores de una teoría de la me?ite. 

Las personas y los animales se comportan a través de sus acciones, mientras 
que se cree que Dios se "comporta" a través de varios eventos. Por ejemplo, el 
alcalde de Nueva Orleans, Ray Nagin, hizo recientemente comentarios -que 
luego retractó- en los que sugirió que el huracán Katrina era la llamada de 
atención de Dios a los afroamericanos acerca de la violencia urbana de los 
"rampant": "Seguramente Dios está enojado con América. Seguramente no 
aprueba que estemos en Irak con falsos pretextos. Pero seguramente también 
está molesto con la América negra. No nos cuidamos a nosotros mismos". 

En el caso de personas o deidades, apelamos a otras mentes para explicar y 
predecir comportamientos, para entender por qué otros hacen lo que hacen. Lo 
admitas o no, como el resto de nosotros, probablemente te has preguntado: 
"¿Por qué yo?" Si has respondido a esto diciendo, "Las cosas suceden por una 
razón", entonces estás usando tu psicología social cotidiana para pensar en Dios. 
He experimentado de primera mano este fenómeno de encontrar mensajes 
sobrenaturales en los eventos cotidianos. La mañana siguiente a la muerte de mi 
madre, mis hermanos y yo estábamos sentados en su sala de estar, 
emocionalmente agotados y ahogados en nuestro dolor. 
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Justo entonces, las campanas de viento fuera de la ventana de mi madre 
comenzaron a sonar. Nos miramos y yo, el escéptico de la familia, sabía 
exactamente lo que pasaba por la cabeza de todos: "¡Es ella! ¡Nos dice que no nos 
preocupemos!" Lo supe porque estaba pensando exactamente lo mismo. Qué 
extraño: aunque no creía en la vida después de la muerte, no podía evitar hacer 
inferencias automáticas sobre los intentos de mi difunta madre de comunicarse 
conmigo. 

Desde la perspectiva de un psicólogo experimental, esto fue muy inspirador. 
La capacidad de ver los eventos naturales como simbólicos también debe 
impulsar las etapas del desarrollo cognitivo, como la creciente capacidad de leer 
las intenciones y deseos de los demás. Así que, naturalmente, decidí invitar al 
fantasma de mi madre a mi laboratorio para ver cómo los niños de diferentes 
edades responderían a sus payasadas (Bering, en prensa; Bering & Bjorklund, 
2004 ). 

Por el bien de los niños (y sus padres), tuve que alterar un poco la identidad 
de mi madre, llamándola "Princesa Alice" en lugar de mi "Madre Alice muerta", 
y diciéndoles que era una amigable princesa mágica que podía hacerse invisible. 
Además, mis ayudantes de investigación tuvieron que echarle una mano en sus 
intentos de comunicación, manipulando una imagen con un dispositivo magnético 
para que cayera "inesperadamente" al suelo, y colocando un adaptador de control 
remoto en una lámpara de mesa para que se encendiera y apagara 
"espontáneamente" durante el experimento. 

Después de que les dijeran que la princesa Alicia les ayudaría a jugar un juego 
en el que debían adivinar la ubicación de una pelota escondida dentro de una de 
las dos cajas "diciéndoles, de alguna manera, cuando escogen la caja equivocada", 
sólo los niños mayores del estudio, los de siete años, escogieron la caja opuesta 
en respuesta a los eventos inesperados. Uno de estos niños de segundo grado 
incluso pensó que la campana que sonaba en la cercana torre del reloj de la 
universidad era la princesa Alice "hablando" con él. Los de cinco años también 
pensaron que era la princesa Alice la que hacía estas cosas, pero no vieron ningún 
intento de comunicación en los eventos (¿quizás pensó que la imagen se veía 
mejor en el suelo?), así que se quedaron con su elección inicial. Podían detectar 
agencia pero no significado en los eventos inesperados. Los niños de tres años 
sólo se encogieron de hombros o dieron explicaciones físicas de los eventos, como 
que la imagen no era lo suficientemente pegajosa para permanecer en la puerta. 

A diferencia del estudio del espectáculo de marionetas, los niños aquí eran más 
susceptibles de atribuir habilidades a agentes sobrenaturales porque en este caso 
se requería que se hubieran desarrollado cognitivamente para tener lo que se 
llama razonamiento de segu7ido orden. Tenían que ser capaces de entender que 
"Alicia sabe que no sé dónde está la pelota" para ser susceptibles a los "mensajes 
ocultos". 

Entonces, ¿qué intentaba decirme mi madre desde el otro lado de la tumba? 
Aunque está abierto a debate, interpreté su mensaje de la siguiente manera: 
cuando se combina con una mente lo suficientemente madura cognitivamente y 
cuando el 
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clima emocional es justo, no hay forma que la evidencia no pueda asumir para 
tentar al más recalcitrante de los escépticos. En palabras de uno de estos 
pequeños incrédulos de ojos abiertos que acababa de ver las luces parpadear 
inexplicablemente, "Pensé que lo invisible era sólo una fantasía; ¡quizás sea real!" 

Algunos investigadores, como Justin Barrett del Instituto de Cognición y 
Cultura de Belfast y Scott Atran de la Universidad de Michigan, teorizan que 
hay razones evolutivamente ventajosas para esa pronta susceptibilidad a creer 
que cualquier actividad en el medio ambiente fue activamente causada por algún 
tipo de agente. Es mejor que los niños confundan una rama que cae en el bosque 
con un depredador que malinterpreten las señales de peligro como un 
producto del clima, por ejemplo. Tales mecanismos de liipervigilancia mantienen a 
la gente alerta y preparada, pero también pueden hacer que se inclinen demasiado 
a atribuir un evento natural como algún tipo de acto intencional. 

CRECIENTE IMPACTO 

Está claro que cuando se trata de las grandes cuestiones de la vida, nuestros 
cerebros han evolucionado de tal manera que la ciencia nos elude, pero la religión 
viene de forma natural. Todavía hay muchas piezas que llenar en el gran cuadro 
de la evolución cognitiva humana en lo que se refiere a las creencias 
sobrenaturales. Pero creo que esta área de investigación podría tener un impacto 
positivo en la sociedad. Llevar tales discusiones a un texto de consenso donde 
puedan ser entendidas por un mayor número de personas podría tener inmensos 
beneficios en la disminución de la división que muchas personas sienten que 
separa a la ciencia de la vida cotidiana. 

Hay un número de eruditos trabajando actualmente en nuevas teorías 
evolutivas de la religión, pero también hay muchos descubrimientos 
emocionantes que se están llevando a cabo en este campo que todavía no han 
dado en el blanco con el público educado. Recientemente he impartido un 
seminario de postgrado sobre este tema comenzando con el excelente libro de 
Boyer "Religión Explained" (2001), que utiliza numerosos ejemplos 
antropológicos para explicar los orígenes del pensamiento religioso. Un 
estudiante me dijo, "Todo está bien en teoría, y tal vez explique la religión, pero 
no puedo ver qué tiene que ver con mi creencia en Dios". Aunque es 
absolutamente crítico estudiar una variedad de culturas y diferentes especies si 
se pretende ilustrar los aspectos comunes del comportamiento de grupos 
aparentemente diversos, los investigadores en esta área deberían empezar a 
hablar cada vez más de Dios y de las almas occidentales en lugar de, por ejemplo, 
los espíritus ancestrales de los pueblos tupí o el concepto de maldad entre los 
igbos de Nigeria. 

Si se pudiera responder a lo que tradicionalmente han sido cuestiones 
exclusivamente filosóficas utilizando medios comprobables y colocar los 
resultados en un contexto teórico plausible, las áreas que históricamente han 
estado fuera de los límites de los científicos podrían ser reclamadas 
legítimamente por la ciencia psicológica. A pesar del atolladero social que rodea 
a todo lo religioso, el estudio riguroso de las creencias sobrenaturales podría ser 
necesario para una completa comprensión del desarrollo cognitivo humano. 
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Creo que estas nuevas aplicaciones de la ciencia cognitiva son particularmente 
importantes para la comprensión humana. Tal vez este campo de investigación 
experimental tiene el potencial de enseñarnos, con un mínimo de sesgo humano, 
cómo encajamos realmente como "almas" individuales en este mundo. 

NOTA 

"La psicología cognitiva de la creencia en lo sobrenatural", por Jesse Bering. 
Reimpreso con permiso de American Scientist 92: 142-149, marzo-abril, 2006. 
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CAPÍTULO 7 


LA TEORÍA DE LA CURACIÓN RITUAL: 
SUGERENCIA TERAPÉUTICA Y EL ORIGEN DE 
LA RELIGIÓN 

James McClenon 


La teoría de la curación por medio de rituales explica el origen de la religión, 
argumentando que los rituales humanos fueron parte de un proceso evolutivo 
que dio lugar a la base fisiológica de la religión. Los primeros homínidos 
practicaban rituales terapéuticos repetitivos basados en procesos disociativos. 
Estos rituales, practicados durante muchos milenios, proporcionaban ventajas de 
supervivencia a aquellos con genes que permitían la apertura a la sugestión ritual. 
Los procesos disociativos asociados a los rituales facilitaban formas de 
experiencia inusual basadas en la biología: trance, apariciones, sueños para¬ 
normales, percepciones extrasensoriales despiertas (PES) y experiencias fuera 
del cuerpo (EFC). Estos episodios crearon patrones recurrentes dentro de la 
religión popular, generando creencias en espíritus, almas, vida después de la 
muerte y habilidades mágicas. Estas creencias son los cimientos del chamanismo, 
la primera forma religiosa de la humanidad. La teoría de la curación ritual 
sostiene que las prácticas de curación ritual dieron forma a los genotipos que 
rigen la capacidad humana de disociación e hipnosis, permitiendo formas 
modernas de religiosidad. 

La disociación puede definirse como "experiencias y comportamientos que 
existen aparte de, o han sido desconectados de, la corriente principal de la 
conciencia, el repertorio de comportamiento y/o el autoconcepto de uno 
mismo" (Krippner, 1994, p. 357). Hilgard (1992) define la disociación como "la 
separación de ciertos procesos mentales del cuerpo principal de la conciencia 
con diversos grados de autonomía" (pág. 69). Los estados de trance, centrales en 
el chamanismo, reflejan procesos disociativos. La disociación también puede 
referirse a la "ausencia de conciencia consciente de los estímulos que inciden o de 
los comportamientos en curso" (Cardeña, 1994, pág. 17), a "la coexistencia de 
sistemas mentales separados que deberían integrarse en la conciencia, la memoria 
o la identidad de la persona" (pág. 19), o a "un comportamiento o una percepción 
en curso que no concuerda con el informe verbal introspectivo de la persona" 
(pág. 21). 
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Cuando se combinan con la sugestión, los procesos disociativos suelen dar 
lugar a la hipnosis. Las primeras definiciones de la hipnosis se refieren a los 
estados disociativos y a la mayor susceptibilidad a la sugestión. Los 
investigadores modernos no han encontrado que la hipnosis esté relacionada con 
ningún estado cerebral específico (la hipnosis puede ocurrir tanto en ambientes 
relajados como estresantes, por ejemplo; Fromm & Nash, 1992). Wickramasekera 
(1987) define la hipnosis como "una condición psicofisiológica en la que la 
atención está tan centrada que se produce una reducción relativa tanto de la 
conciencia periférica como de la mentación analítica crítica, lo que conduce a 
distorsiones en la percepción, el estado de ánimo y la memoria que, a su vez, 
producen cambios significativos en el comportamiento y la biología" (pág. 12). 

En el contexto de la teoría de la curación ritual, las palabras "hipnosis" y 
"disociación" son términos de conveniencia. Los futuros investigadores, sin duda, 
perfeccionarán las definiciones actuales. No debemos esperar que los genotipos 
específicos coincidan perfectamente con las definiciones actuales. La teoría de la 
curación ritual predice no que los genotipos seleccionados a través del 
chamanismo a lo largo de los milenios se correspondan precisamente con los 
conceptos actuales de hipnosis o disociación, sino que ciertos genotipos existen 
en la gente moderna porque fueron seleccionados como resultado de los 
beneficios terapéuticos del chamanismo, un proceso basado en la disociación y la 
hipnosis. La teoría supone que la investigación sobre la disociación y la hipnosis 
seguirá arrojando luz sobre este proceso evolutivo. 

La teoría de la curación ritual proporciona un escenario que explica la base 
biológica de la religión. Argumenta que la disociación facilitó a los homínidos a 
hacer frente a los acontecimientos negativos de la vida. Con una capacidad de 
simbolización cada vez mayor, los homínidos descubrieron que los rituales 
terapéuticos basados en la disociación eran beneficiosos. El homo erectus se sentaba 
alrededor de fuegos, cantando y bailando de formas que facilitaban el trance 
terapéutico. Estas actividades contribuyeron al desarrollo del control vocal, 
la simbolización y, finalmente, el lenguaje. El valor de estos rituales hizo que la 
frecuencia de los genotipos de disociación-genes que permiten la experiencia 
disociativa-aumentara. Con el tiempo, el Homo erectus y el Homo sapie?is 
vincularon los rituales con el lenguaje, acoplando la sugestión verbal con estados 
alterados de conciencia. Como resultado, los rituales dieron forma a la 
hipnotizabilidad humana, un rasgo de base genética que se correlaciona con la 
incidencia de ciertas formas de experiencia inusual. Estas experiencias anómalas 
incluyen apariciones, sueños paranormales, percepción extrasensorial despierta, 
EFC y psicoquinesis (PK). A lo largo de los milenios, estas experiencias anómalas 
generaron creencias en espíritus, almas, vida después de la muerte y habilidades 
mágicas. Como resultado, existen similitudes dentro de las tradiciones religiosas 
populares de todas las sociedades (McClenon, 1997a, 2002). 

La conexión entre la experiencia y la creencia es intuitivamente clara para 
aquellos que tienen experiencias anómalas frecuentes. Las personas que 
experimentan la aparición de un pariente fallecido que proporciona información 
desconocida pero que luego se verifica como verdadera, llegan a creer en la vida 
después de la muerte. 



La teoría de la curación 


137 


Las personas que perciben que han dejado sus cuerpos (EFC) ganan la creencia 
en las "almas" y la posibilidad de la conciencia sin un cuerpo. Las personas que 
ven el movimiento mágico de los objetos (PK) coincidiendo con la muerte de una 
persona tienden a creer que el espíritu de la persona fallecida causó el movimiento 
anómalo. Aquellos que sienten que han obtenido información a través de la 
percepción extrasensorial llegan a creer que tienen habilidades mágicas, ya que 
los que les rodean etiquetan tales fenómenos como mágicos. Estas personas a 
menudo creen que la percepción extrasensorial se facilita a través de rituales que 
inducen al trance disociativo, ya que son capaces de actuar en tales estados. Sus 
suposiciones coinciden con la investigación parapsicológica que indica que la 
restricción sensorial y la hipnosis facilitan la percepción extrasensorial 
(Schmicker, 2000). Aunque la teoría de la curación ritual no hace ningún juicio 
sobre las afirmaciones parapsicológicas, sostiene que ciertas formas de 
experiencia evolucionaron con el desarrollo de las capacidades disociativas 
humanas y que las creencias religiosas se desarrollaron como resultado. 

Los psicólogos evolutivos tienen la hipótesis de que el cerebro se desarrolló 
de forma modular. Sostienen que los componentes evolucionaron a medida que 
cada uno demostró ser útil para la supervivencia de todo el organismo. Dawkins 
(1999) sugiere que los genes son como remeros en un barco de carreras. Después 
de varias carreras, los remeros ganadores (genes) se asignan al azar a nuevos 
barcos (cuerpos), y las carreras continúan. Con el tiempo, los genes que 
contribuyen a la supervivencia se hacen más prevalentes. Su metáfora podría 
ampliarse para incluir una embarcación más compleja, una con una variedad de 
equipos de compañeros de barco que realizan diferentes funciones. Los 
evolucionistas se refieren a estos grupos de genes como genotipos. Los genotipos 
proporcionan la base para los procesos fisiológicos observables y los rasgos - 
llamados fenotipos- que resultan de la interacción de los genotipos y su entorno. 

Los psicólogos evolutivos reconocen la complejidad e ineficiencia de la 
interacción entre los genes y el medio ambiente. Aunque los equipos de genes 
tienen miembros que realizan acciones sin valor, hay una tendencia a que los 
genotipos útiles ganen, y estos equipos se hacen más prevalentes ya que se 
transmiten con mayor frecuencia a las generaciones futuras. Dentro del escenario 
evolutivo, los equipos suelen ser eficaces sólo en determinados entornos. La 
teoría de la curación ritual sostiene que los equipos que permiten la disociación 
y la hipnotizabilidad demostraron ser valiosos durante la era de la adaptación 
evolutiva de la humanidad, los muchos milenios durante los cuales los homínidos 
(y más tarde los humanos) practicaron rituales terapéuticos en pequeños grupos. 
Los genes disociadores facilitaron el trance, la percepción extrasensorial 
despierta, los sueños paranormales, el PK, la EFC y la experiencia cercana a la 
muerte, las apariciones y otras experiencias anómalas que sustentan el 
chamanismo. No tenemos que asumir que estas experiencias fueron valiosas por 
sí mismas. Parece probable que tales percepciones fueran subproductos de las 
"flexibilidades cognitivas" relacionadas con la disociación y la sugestión 
hipnótica. 

Las experiencias disociativas se producen como resultado de la actividad 
cerebral. Las personas disociativas experimentan experiencias anómalas más 
frecuentes porque sus procesos mentales se desvían de la "conciencia normal". 
Durante la vida diaria, la gente centra su atención en el mundo fuera de sus cabezas, 
generalmente manteniendo estados cognitivos activos. 
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A medida que llega la noche, la química de su cerebro cambia, y se sienten 
somnolientos, un proceso asociado con la disminución de la actividad mental. 
Normalmente, una persona se duerme y luego pasa a estados de sueño (formas de 
conciencia relacionadas con estados mentales activos pero centradas en procesos 
internos). Por la mañana, una persona típicamente se despierta del sueño y regresa 
a los sistemas químicos del cerebro asociados con la alta activación y el enfoque 
externo. Los estados de conciencia alterados, asociados con experiencias inusuales, 
se deben a cambios radicales en el enfoque de la atención, niveles alterados de 
activación cerebral (ya sea altamente activados o deprimidos), y cambios en los 
procesos químicos cognitivos (Hobson, 1994). Los rituales repetitivos inducen 
estos estados alterados y disociativos - formas de conciencia que facilitan las 
experiencias anómalas. La teoría de la curación ritual sostiene que los rituales 
chamánicos proporcionaban beneficios terapéuticos, provocando la selección de 
genotipos vinculados a las modernas propensiones a la religiosidad. 

La teoría de la curación ritual se corresponde con los conocimientos actuales 
sobre la base genética de la religión. Un conjunto cada vez mayor de pruebas 
basadas en estudios de gemelos indica que la actitud, los intereses y la práctica 
religiosa y los procesos hipnóticos asociados tienen una base genética (D'Onofrio, 
Eaves, Murrelle, Maes, & Spilka, 1999; Duke, 1969; Koenig, McGue, Krueger, 
& Bouchard, 2005; Morgan, 1973; Morgan, Hilgard, & Davert, 1970; 
Waller, Kojetin, Bouchard, L y k k e n , & Tellegen, 1990). Los estudios indican 
que la influencia genética en la religiosidad aumenta a medida que una persona 
envejece, lo que implica que las personas tienden a expresar más plenamente su 
propensión religiosa innata a medida que envejecen (Koenig y otros, 2005). 
Estos análisis implican que las personas tienden a ganar capacidad para expresar 
las necesidades inherentes a medida que envejecen. 

Muchas pruebas implican que la eficacia del ritual chamánico se debe, en parte, 
a los efectos hipnóticos y de placebo (McClenon, 1997a, 1997b, 2002). Los 
rituales repetitivos inducen estados hipnóticos y sugestivos. Los rituales pueden 
incluir restricción o sobrecarga sensorial, ayuno, ingestión de drogas, 
movimientos repetitivos, baile, tamborileo, cantos, oración o posturas 
prolongadas, características que inducen estados alterados de conciencia. La 
disociación, junto con la sugestión, tiende a resultar en hipnosis. Los síntomas, 
procedimientos y resultados asociados con la curación espiritual son paralelos a 
los asociados con la hipnosis. Los estados cognitivos asociados al chamanismo 
están vinculados a la hipnosis: alteraciones en el pensamiento, cambios en el 
sentido del tiempo y la imagen corporal, pérdida de control, cambios en la 
expresión emocional, distorsiones perceptivas, cambios en el significado y la 
significación, sentido de inefabilidad, sentimientos de rejuvenecimiento e 
hipersugestión (Ludwig, 1966). 

La figura 7.1 ilustra la teoría de la curación ritual de forma esquemática. Esta 
teoría difiere de muchas teorías de la religión en su apertura a las pruebas. Se 
espera que los genotipos que rigen la religiosidad, seleccionados como resultado 
del ritual, prevalezcan en la gente moderna, una predicción asociada a cuatro 
hipótesis generales: l) La hipótesis del trauma/disociación: A medida que los 
humanos adquirieron la capacidad de simbolizar, la frecuencia de los genes 
asociados a la disociación aumentó debido a las ventajas de supervivencia que 
proporciona este rasgo. 
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Figura 7.1 Teoría de la curación ritual 

Shamanic 


Effectiveness HypoLhesis 



Trauma/Dissociation Dissociation/Anomalous Experiential 
Hypothesis Experience Hypothesis Source 

Hypothesis 


Los niños maltratados utilizan la disociación para compartimentar los recuerdos 
de los acontecimientos traumáticos. Esto les ayuda a mantener la salud mental. 
Como resultado, la incidencia y la gravedad de los traumas infantiles deben 
correlacionarse con la propensión a la disociación. (2) La hipótesis de 
disociación/experiencia anómala: La disociación se correlaciona con la 
hipnotizabilidad, la propensión a la fantasía y la capacidad de experiencia 
anómala. El estudio de la propensión a la fantasía comenzó con la conclusión de 
Wilson y Barber (1983) de que un porcentaje de personas altamente 
hipnotizables fantasean gran parte del tiempo y que esta propensión está 
relacionada con la disociación y la experiencia anómala. A medida que los genes 
relacionados con la disociación aumentaban, las propensiones humanas a las 
experiencias anómalas, de fantasía y de trance también aumentaban. (3) La 
hipótesis de la fuente experiencial: Las personas que experimentan ciertas 
experiencias anómalas y de trance llegan a creer en espíritus, almas, vida después 
de la muerte y habilidades mágicas. Esas personas, si adquieren habilidades de 
actuación, tienden a participar en rituales chamánicos, proporcionando beneficios 
a otros. (4) La hipótesis de la eficacia chamánica: El chamanismo y otras formas 
de curación espiritual son efectivas debido a los procesos hipnóticos y de 
placebo. Las personas disociativas logran mayores beneficios de la curación 
chamánica que las no disociativas. La teoría sostiene que este efecto diferencial 
puede verificarse empíricamente (una suposición inherente a la literatura de la 
hipnosis). La capacidad de beneficiarse del ritual terapéutico varía entre las 
personas de todas las culturas. Como se muestra en la figura 7.1, las hipótesis 2, 
3 y 4 forman un ciclo que conduce a frecuencias cada vez mayores de 
genotipos de disociación/hipnosis. 
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Las disfunciones asociadas a la disociación/hipnosis limitan las frecuencias 
últimas de estos genotipos. Las personas que son altamente hipnotizables pueden 
ser dañadas por sugestiones negativas. Se supone que los costos asociados a las 
sugestiones negativas son menores que los beneficios derivados de las 
sugestiones positivas. Los antropólogos, sociólogos y psicólogos han descubierto 
que éste es el caso: los chamanes tienden a hacer hincapié en la curación, y las 
personas psicológicamente sanas tienden a centrarse en los beneficios. Un 
enorme cuerpo de literatura derivada tanto de estudios clínicos como de 
observaciones antropológicas apoya el argumento de que el placebo y la 
sugestión contribuyen a los beneficios terapéuticos mucho más a menudo que las 
salidas negativas (McClenon, 2002). 


HIPÓTESIS DE TRAUMA/DISOCIACIÓN 

El modelo argumenta que los traumas de la infancia y el estímulo de la fantasía 
de la capucha infantil llevan a un aumento de la capacidad disociativa. La mayoría 
de los investigadores de la hipnosis concluyen que la disociación es inherente al 
funcionamiento hipnótico y que la hipnotizabilidad está conformada biológica y 
socialmente (Fromm & Nash, 1992). Aunque los investigadores no pueden 
definir la hipnosis con precisión utilizando términos fisiológicos, diversos 
estudios indican que la hipnotizabilidad está asociada con el funcionamiento de 
áreas cerebrales específicas que rigen el foco de atención (Crawford, Brown y 
Moon, 1993; Crawford y Gruzelier, 1992; Graffin, Ray y Lundy, 1995; Spiegel y 
Vermutten, 1994). La base genética de la hipnotizabilidad se ha establecido 
mediante estudios en gemelos (Morgan, 1973). 

Los procesos evolutivos deben haber contribuido al desarrollo de las 
capacidades disociativas. La disociación permite a las mentes conscientes 
compartimentar la cognición y la memoria. Las personas disociativas son más 
capaces de ignorar los pensamientos y recuerdos malsanos y tienen mayor 
capacidad para realizar múltiples tareas simultáneamente. Coordinar diferentes 
tareas con cada mano mientras se habla requiere la realización de múltiples 
tareas, una forma de disociación. Los homínidos desarrollaron cerebros cada vez 
más bilaterales, con módulos que estaban "disociados" unos de otros. Como 
resultado, la conciencia se volvió inconsciente de la inconsciencia. La conciencia 
permite el autocontrol y la modificación del comportamiento tras la 
retroalimentación. Debido a que no todas las actuaciones requieren una 
autorregulación consciente, la conciencia de las conductas bien aprendidas 
tienden a "retirarse": de la conciencia. Cuando una tarea está "bien aprendida", 
puede realizarse inconscientemente a través de la "disociación": una tendencia 
que contribuye a la eficiencia cognitiva. 

La existencia de un proceso de tipo hipnótico en los animales implica que la 
formación evolutiva de los estados disociativos se produjo durante las eras 
prehomínidas. Las amenazas a la supervivencia de algunos animales 
desencadenan respuestas automáticas, como refleja el reflejo de Totstell, a 
menudo denominado "hipnosis animal", ya que su aparición es paralela a la de la 
hipnosis en los humanos (Hoskovec & Svorad, 1969). El reflejo de Totstell hace 
que algunos animales eviten los ataques de los depredadores "haciéndose los 
muertos", utilizando una respuesta que implica un rápido cambio de conciencia. 
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Esas respuestas de sobresalto pueden incluir la parálisis y el aspecto 
"somnoliento" que a menudo se asocia con la respuesta hipnótica humana. Mucha 
evidencia observacional vincula la hipnosis humana y animal. Los rituales 
repetitivos no verbales funcionan como inducciones hipnóticas tanto para los 
primates como para los humanos, creando respuestas conductuales similares 
(Volgyesi, 1966). El movimiento rítmico de una mano ante los ojos de un 
chimpancé, por ejemplo, puede inducir las respuestas conductuales de "ojo 
vidrioso" asociadas a la hipnosis en los humanos. 

La disociación en los humanos actúa como un mecanismo de defensa. Los 
estudios relativos a la terapia indican que los eventos traumáticos causan que 
algunos niños se disocien excesivamente (Albini & Pease, 1989; Fink, 1988; 
Putnam, 1985; Spiegel, 1986). Aunque la disociación excesiva provoca trastornos 
de identidad (Ross, 1997), la disociación no es intrínsecamente patológica, sino 
que está relacionada con la fantasía y la capacidad imaginativa (Putnam, 1991). 

La hipótesis del trauma/disociación asume que los humanos usaron la 
disociación como una estrategia de afrontamiento el tiempo suficiente para que 
la frecuencia de los genes relacionados aumentara. Los evolucionistas han 
reconocido desde hace tiempo que los conflictos generacionales (y los traumas de 
la infancia) han afectado a los procesos evolutivos. Los conflictos de la infancia 
son inevitables, ya que los intereses de los niños no siempre coinciden con los de 
sus padres (Daly & Wilson, 1998; Trivers, 1974). Muchas pruebas respaldan la 
suposición de que los traumas psicológicos, tratables por medios psicológicos, 
han dado forma a los procesos evolutivos. Antiguos textos médicos de muchas 
sociedades describen cómo se pueden tratar los síntomas histéricos mediante la 
sugestión ritual (Veith, 1965, 1977). Cardeña (1994, pág. 28) describe fenómenos 
disociativos como la histeria, los trastornos de conversión, el trastorno de 
identidad disociativo, la despersonalización, la amnesia disociativa, la hipnosis, la 
EFC, la posesión de trance, el trance chamánico y los automatismos. Aunque las 
reacciones al abuso infantil están moldeadas culturalmente, personas de todo el 
mundo informan de reacciones psicológicas similares como resultado de la 
exposición a graves formas de estrés, como el trastorno de estrés postraumático. 

Los genotipos vinculados a la disociación tienen efectos tanto positivos como 
negativos. Las personas altamente disociativas son propensas a la fantasía y 
tienden a sufrir trastornos psicosomáticos. No todos se recuperan cuando se les 
trata ritualmente. La teoría de la curación ritual retrata un proceso donde 
aquellos con niveles moderados de capacidad disociativa tienen ventajas óptimas 
de supervivencia. Esto se corresponde con las observaciones modernas; aquellos 
con niveles extremadamente altos de religiosidad/hipnotizabilidad tienen menos 
éxito reproductivo - se centran excesivamente en las prácticas religiosas. Aunque 
la disociación excesiva reduce la fecundidad, los niveles moderados protegen 
contra el trauma psicológico y permiten obtener beneficios de las actividades 
rituales. La teoría de la curación ritual predice que, con el tiempo, la frecuencia 
de los genotipos disociativos en una sociedad alcanza un nivel relacionado con la 
frecuencia del ritual terapéutico (una variable limitada por las exigencias de la 
vida cotidiana). La relación entre la alta capacidad disociativa y los trastornos 
psicosomáticos genera el síndrome del "curandero herido" observado por los 
antropólogos: 
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Las personas disociativas tienden a convertirse en chamanes. Suelen sufrir 
enfermedades de base cognitiva, pero pueden curarse (a menudo de forma 
incompleta) a través de un ritual chamánico. Como resultado, llegan a creer en 
procesos mágicos. Aquellos con suficientes habilidades de desempeño (que 
implican trance) son socializados en roles chamánicos como parte de su terapia. 
Asumen valiosos papeles dentro de sus comunidades y, como parte del proceso, 
recuperan la salud psicológica y física. 

La hipótesis del trauma/disociación puede ser probada usando la población 
general. Las escalas normalizadas permiten evaluar los traumas y el abandono 
en la infancia (Kenty Waller, 1998; Sanders y Becker-Lausen, 1995). La teoría 
de la curación ritual especifica que: 1) el trauma y el abandono de la infancia deben 
estar positivamente correlacionados con la capacidad disociativa/hipnótica y la 
frecuencia de la experiencia anómala, 2) los grupos que afirman tener niveles más 
altos de experiencia anómala deben informar de tasas más altas de trauma y 
abandono en la infancia, (3) las muestras de los practicantes psíquicos y los 
curanderos espirituales deben informar de más traumas y negligencia en la 
infancia que la población general, y (4) los antropólogos y sociólogos que 
observan la curación ritual observarán que tanto los practicantes espirituales 
como los que se benefician de sus tratamientos tienden a informar de problemas 
relacionados con el estrés de la infancia y la ansiedad general. 

HIPÓTESIS DE DISOCIACIÓN/EXPERIENCIA ANÓMALA 

Las investigaciones indican que la propensión a la experiencia anómala, la 
hipnosis, la disociación, la propensión a la fantasía, la labilidad del lóbulo 
temporal y la delgadez de los límites cognitivos están interrelacionadas 
(McClenon, 1994, 2002; Targ, Schlitz, 

e Irwin, 2 0 0 0). Esta literatura apoya el argumento de que un "síndrome 
chamánico" rige la naturaleza y la incidencia del chamanismo. Una categoría de 
personas, con propensión a experiencias anómalas, tiende a sufrir trastornos de 
base psicológica, a beneficiarse de tratamientos rituales y a adquirir certidumbre 
respecto de las doctrinas religiosas como resultado de sus experiencias anómalas 
y su curación. 

Las pruebas relativas a estos argumentos incluyen estudios sobre 
(l) disociación y experiencia paranormal, 2) hipnotizabilidad y experiencia 
paranormal, y 3) el síndrome chamánico. 

1. Disociación y experiencia paranormal. Varios estudios informan de 
correlaciones positivas significativas entre la disociación y la frecuencia 
de la experiencia paranormal y anómala (Pekala, Kumar, & Marcano, 
1995; Richards, 1991; Ross & Joshi, 1992; Ross, Ryan, Voight, 
y Eide, 1991). Los investigadores administran cuestionarios que miden 
estas variables y determinan las correlaciones entre las mismas. 
Richards (1991) presenta los resultados típicos de las encuestas. 
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Envió cuestionarios a los miembros de la Asociación para la 
Investigación y la Ilustración (ARE), un grupo que celebraba los 
mensajes proporcionados por Edgar Cayce (1877-1945), considerado el 
psíquico mejor documentado del siglo XX. Los miembros de la ARE 
proporcionan una población con alta propensión disociativa. Richards 
descubrió que, dentro de esta población, la disociación estaba altamente 
correlacionada con la clarividencia despierta, la precognición, las 
apariciones, la PK y la telepatía volitiva y que la EFC, la canalización del 
trance y las guías espirituales implican procesos disociativos (como lo 
indican las altas correlaciones significativas). Sus pruebas vinculan las 
experiencias psíquicas y otras experiencias anómalas con las capacidades 
disociativas. 

Otros estudios informan de resultados similares. Un investigador 
que administre cuestionarios a una muestra de personas puede esperar 
encontrar que las escalas que miden la disociación proporcionarán 
valores significativamente correlacionados con las escalas que miden la 
propensión a las experiencias paranormales y anómalas (estimación r 
0,4). En otras palabras, las personas altamente disociativas tienden a 
tener experiencias anómalas. 

2. Hipnotizabilidad y experiencia paranormal. Kumar y Pekala (2001) resumen la 
literatura relativa a la hipnotizabilidad y la experiencia paranormal: "Un 
total de 23 correlaciones fueron reportadas en 11 estudios diferentes . . . tres 
fueron reportadas como no significativas (-.20, p .05; .13, p .001; |]y uno no 
informó un valor rpero informó que no era significativo]; el resto varió entre 
.17 y .55 (todos por lo menos p .05). La correlación media (excluido el valor 
negativo) fue de 0,31. Estudios. ... el examen de las diferencias entre los 
grupos en cuanto a las experiencias también apoya una relación [(excepto en 
un estudio] en el sentido de que los participantes con alta hipnotizabilidad 
tienden a informar de un mayor número de experiencias que los que tienen baja 
hipnotizabilidad" (págs. 275 y 276). La literatura de investigación indica que 
cualquiera que mida la hipnotizabilidad en una muestra de encuestados y les 
pregunte también sobre las experiencias paranormales es muy probable que 
encuentre que estas dos variables están significativamente correlacionadas: a 
medida que aumenta la hipnotizabilidad, también aumenta la propensión a 
las experiencias anómalas. 

3. Síndrome chamán ico. Las investigaciones indican que la hipnosis, la 
disociación y la propensión a la experiencia anómala están correlacionadas 
con escalas diseñadas para medir los factores subyacentes. Thalbourne y Delin 
(1994, 1999) realizaron un análisis de los componentes principales de variables 
como la creencia en fenómenos paranormales, la ideación mágica, las 
experiencias maníacas y depresivas, y las puntuaciones en una escala de 
personalidad creativa. Encontraron que un solo factor representaba el 52,5 
por ciento de la varianza en un estudio y el 54,2 por ciento en una réplica. 
Llamaron a este hecho "transliminalidad", o el grado en que existe una brecha 
en la barrera o mecanismo de puerta entre la mente inconsciente (subliminal) y 
consciente (Thalbourne, Bartemucci, Delin, Fox, & Nofi, 1997). 
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La translucidez estaba altamente correlacionada con el misticismo, y las personas 
que tienen una alta translucidez son más susceptibles a incursiones de aportes 
ideales y afectivos de las regiones subliminales (Thalbourne & Delin, 1999). 
Estos hallazgos indican que existe un rasgo o propensión específica 
(translucidez) asociada con el "flujo" de información entre la conciencia y la 
inconsciencia, y que algunas personas tienen un mayor "flujo" que otras. 
Aunque puede ser difícil definir la transcripción con precisión, el término se 
especifica operacionalmente por medio de elementos de cuestionario relativos 
al enfoque mental, la disociación, la absorción y las experiencias inusuales. 

Hartmann (1991) realizó estudios similares con cuestionarios, y encontró que 
ciertas propensiones cognitivas estaban vinculadas a una experiencia anómala. Ideó 
un "cuestionario de límites" diseñado para medir el grado en que los encuestados con- 
estructuran los límites cognitivos dentro de sus mentes. Sus estudios encontraron una 
alta correlación entre la "delgadez" de los límites cognitivos y los elementos del 
cuestionario similares a los que componen la escala de transcripción. Hartmann define 
los límites cognitivos como barreras fisiológicas y culturalmente socializadas para el 
flujo espontáneo de imágenes e información dentro del cerebro. Las personas con 
límites delgados tienen la sensación de fusionarse con sus percepciones. Revelan una 
mayor fluidez de pensamiento y sentimiento ya que tienen menos barreras que los 
separan cognitivamente del mundo. Los límites cognitivos delgados permiten que las 
sugerencias hipnóticas afecten a los procesos inconscientes, una característica asociada 
a ciertas patologías. La delgadez facilita el flujo de las percepciones anómalas hacia la 
conciencia; como resultado, los que revelan límites delgados en la escala de Hartmann 
tienden a informar de experiencias anómalas más frecuentes y a ser más hipnotizables. 

Hartmann no discute el valor evolutivo de la delgadez de los límites 
cognitivos, pero señala que ciertas ocupaciones (por ejemplo, los capitanes de 
mar) tienden a tener límites gruesos mientras que otras ocupaciones (por 
ejemplo, pintores, músicos y escritores) tienden a tener límites delgados. La 
teoría de la curación ritual plantea la hipótesis de que las personas con límites 
finos obtendrán mayores beneficios de los rituales chamánicos debido a su mayor 
hipnotizabilidad. Aquellos con límites gruesos tendrían ventajas de 
supervivencia en entornos que requieren rigidez cognitiva, como una tormenta 
en el mar. 

Persinger y sus asociados realizaron una serie de estudios que indican que las 
respuestas a los cuestionarios relacionados con la epilepsia del lóbulo temporal 
están relacionadas con patrones específicos de electroencefalograma (EEG) (el 
EEG es un dispositivo que revela la actividad eléctrica en varias partes del 
cerebro). Los patrones del EEG que indican variaciones en los patrones de ondas 
en la región del lóbulo temporal del cerebro están correlacionados con la 
propensión a informar sobre experiencias anómalas y religiosas (Kakarec & 
Persinger, 1990; Persinger, 1984a, 1984b; Persinger &Makarec, 1987, 
1993; Persinger & Valliant, 1985). Este conjunto de pruebas apoya el argumento 
de que la propensión a las experiencias anómalas tiene una base fisiológica 
vinculada a los mecanismos cerebrales. 
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Las observaciones antropológicas coinciden con las conclusiones relativas a la 
base fisiológica. Los antropólogos observan características recurrentes que 
vinculan las experiencias anómalas con los parámetros fisiológicos y de salud 
mental, características que implican una base fisiológica (McClenon, 1994, 2002). 
Los etnógrafos observan que las personas con propensión a las experiencias 
anómalas suelen sufrir trastornos de base psicológica y patologías culturalmente 
específicas; estos problemas suelen atribuirse a fuerzas espirituales (McClenon, 
2002). Esas personas pueden ser curadas por practicantes espirituales y, como 
parte de ese proceso, se convierten en practicantes espirituales ellos mismos 
(Lewis, 1971). En el Sudán septentrional, por ejemplo, una mujer que se 
encontraba en una situación de vida estresante se vio poseída por un espíritu que 
afectaba a su salud. Describió experiencias anómalas negativas. Recuperó su 
integridad mediante ceremonias rituales de curación que le proporcionaron una 
nueva y saludable identidad como miembro de un culto y curandera (Broddy, 
1988). Este proceso requiere que la persona con problemas esté abierta 
cognitivamente, haya tenido experiencias anómalas, responda a la sugerencia del 
ritual, sea capaz de tener más experiencias anómalas y sea apta para convertirse 
en curandera. Las personas enfermas que no están cognitivamente abiertas y no 
responden a la sugestión tienen menos probabilidades de curarse dentro de este 
sistema. 

Los antropólogos encuentran que los chamanes difieren en los parámetros 
relacionados con la transliminalidad en comparación con los no chamanes dentro 
de su comunidad. Por ejemplo, Katz (1976, p. 289) encontró que los maestros de 
curación espiritual entre los Kalahari !Kung tendían a venir de ciertas familias, a ser 
más emocionales y a tener vidas de fantasía más ricas que los no curanderos. Estos 
practicantes usaban el trance para demostrar su habilidad extrasensorial. Gente de 
todo el mundo cree que las propensiones espirituales y mágicas tienen un 
componente genético y que la capacidad de curación espiritual corre en las familias. 
Los folcloristas señalan motivos recurrentes con respecto a la curación espiritual y 
las capacidades mágicas en las historias anómalas de todas las sociedades, hallazgos 
que implican una base fisiológica (McClenon, 1994). Las personas de ciertas familias, 
que tienen propensiones específicas, tienden a convertirse en practicantes de magia, 
y otras que tienen las mismas propensiones responden a sus actuaciones. 

La hipótesis de la disociación/experiencia anómala proporciona predicciones 
específicas para futuras investigaciones. Los estudios deberían encontrar 
correlaciones significativas entre la frecuencia de la experiencia anómala, la 
experiencia disociativa, los signos del lóbulo temporal (respuesta a los ítems del 
cuestionario relacionados con los trastornos del lóbulo temporal), la 
transiminalidad y la apertura cognitiva. Los antropólogos pueden observar 
características universales dentro de la curación espiritual relacionadas con estas 
variables. Los etnógrafos pueden observar que quienes revelan elementos 
relacionados con el síndrome maníaco del sha obtienen mayores beneficios de los 
rituales de curación y tienen mayores posibilidades de convertirse ellos mismos 
en curanderos espirituales. 

HIPÓTESIS DE LA FUENTE EXPERIENCIAL 

La teoría de lafuerite experiencia! de Hufford (1982) afirma que ciertas formas 
de experiencia anómala, como la parálisis del sueño (despertarse del sueño y 
encontrarse incapaz de moverse, una experiencia a menudo asociada con las 
percepciones de las apariciones), generan y dan forma a las creencias religiosas 
populares. Ideó este argumento en oposición a lo que él llama la teoría de la fuente 
cultural, 
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un conjunto de ideas que implican que las experiencias anómalas no tienen otra 
fuente que la cultura. Los análisis de McClenon (1994) sobre apariciones, ESP de 
vigilia, sueños paranormales, EFC, PK, sincronicidad (coincidencia anómala 
entre dos eventos) y otros episodios inusuales amplían la teoría de la fuente 
experiencial. Se recogieron relatos de experiencias inusuales a partir de muestras 
aleatorias de estudiantes universitarios de China, Japón y los Estados Unidos. 
Sus relatos revelan elementos estructurales recurrentes que conducen a creencias 
paralelas en espíritus, almas, vida después de la muerte y habilidades mágicas 
(McClenon, 1994, 2002). Las narraciones se compararon con relatos de 
experiencias de la Europa medieval, China y Japón. Gente de todo el mundo de 
todas las épocas informan de experiencias anómalas equivalentes y llegan a 
conclusiones generalmente similares con respecto a los espíritus, las almas, la 
vida después de la muerte y las habilidades mágicas. 

Diversas estrategias de investigación permiten poner a prueba estos 
argumentos y han generado pruebas que apoyan las hipótesis de la fuente 
experiencial. Los análisis de las respuestas a las encuestas de Japón, China, 
Europa y los Estados Unidos revelan que todos los grupos informan sobre la 
PES y los contactos con los muertos (McClenon, 1994). Las colecciones de 
relatos narrativos de Finlandia, Alemania, Gran Bretaña, China, Japón y los 
Estados Unidos indican que personas de todas estas culturas informan de formas 
similares de apariciones, ESP despierta, sueños paranormales, PK, EFC y 
sincronicidad (McClenon, 1994). Las historias anómalas pueden clasificarse en 
categorías claramente definidas asociadas a sistemas de codificación fiables 
(McClenon, 1994, 1997b, 2000, 2002). Esta evidencia implica que estas formas 
de experiencia anómala tienen bases fisiológicas, al igual que los sueños y las 
percepciones de trance. Aunque las formas de experiencia se interpretan 
culturalmente, las experiencias similares tienden a producir creencias similares. 

El argumento de la fuente experiencial se ha puesto a prueba hablando con 
personas que relatan muchas experiencias inusuales en Tailandia, Corea, 
Okinawa, Filipinas, India, Taiwán, China y los Estados Unidos (McClenon, 
1994). La mayoría de sus historias anómalas son similares en cuanto a forma y 
tema y pueden clasificarse como apariciones, sueños paranormales, ESP, EFC y 
PK. Aunque cada cultura retrata elementos únicos, las personas que informan de 
estas percepciones describen creencias generales en espíritus, almas, vida después 
de la muerte y habilidades mágicas como resultado. El análisis transcultural de 
las narraciones anómalas revela patrones recurrentes. La percepción 
extrasensorial despierta, los sueños paranormales y las apariciones tienen 
características estructurales inherentes, consistentes en todas las culturas 
(McClenon, 2000). El análisis de los relatos de los encuestados de Finlandia, 
Alemania, China y los Estados Unidos revela que: l) la percepción 
extrasensorial tiende a darse entre los miembros de la familia; 2) la muerte suele 
ser un tema importante en los relatos de percepción extrasensorial; 3) los sueños 
paranormales tienden a referirse a acontecimientos futuros, mientras que la 
percepción extrasensorial de la vigilia tiende a referirse a acontecimientos 
presentes; 4) la percepción extrasensorial de la vigilia tiende a generar una 
mayor convicción, indicada por el encuestado que toma medidas, que los sueños 
paranormales; 5) los sueños paranormales tienden a proporcionar más 
información que los episodios de percepción extrasensorial de la vigilia; 
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6) Hay una tendencia a que la "calidad de la información" se correlacione 
negativamente con la "gravedad del suceso" en los sueños paranormales, y los 
sueños paranormales a menudo no revelan la identidad de una persona que 
muere más tarde, al tiempo que proporcionan una información más completa de 
los sucesos no asociados con la muerte; y 7) las apariciones contienen "rasgos 
anormales de percepción" similares en todas las sociedades, incluida la 
desaparición de la imagen, la imagen insustancial, la imagen brillante, la ropa 
blanca o negra, la imagen enfermiza o deformada, el cuerpo parcial, la marcha o 
la flotación anormal y el sonido anormal (Emmons, 1982; McClenon, 1994). 
Este conjunto de pruebas apoya el argumento de que las formas anómalas 
específicas de experiencia no son producidas totalmente por la cultura sino que 
tienen bases fisiológicas que generan elementos estructurales universales. 

Las investigaciones de estudios de correlación apoyan el argumento de que 
ciertas experiencias anómalas están vinculadas a creencias específicas (Pekala, 
Kumar, & Cummings, 1992; Targ et al., 2000). Este tipo de estudios, en los que 
los encuestados rellenan cuestionarios, no demuestran que las experiencias causen 
creericias, sino que muestran correlaciones entre estas variables. En general, las 
experiencias anómalas están vinculadas a creencias que involucran espíritus, 
almas, vida después de la muerte y habilidades mágicas. Las relaciones causales 
se descubren a menudo cuando los investigadores entrevistan a las personas que 
informan de experiencias anómalas frecuentes (Emmon, 1982; McClenon, 1994). 
Por ejemplo, algunas personas ven apariciones a diario. Afirman ser capaces de 
comunicarse con los fantasmas que ven. Sostienen que sus percepciones les 
permiten comprender la naturaleza de la vida después de la muerte. Aunque los 
escépticos critican su razonamiento, describen sus creencias como derivadas de 
sus experiencias. Las personas que obtienen información válida de los sueños, de 
la percepción extrasensorial despierta o de la EFC es probable que crean en 
espíritus y en la magia. 

El análisis histórico coincide con el argumento de la fuente experiencial. 
Aunque las características dentro de las experiencias anómalas parecen reflejar 
las culturas de los experimentadores, los elementos dentro de estas historias 
parecen universales (McClenon, 1994). Los pueblos de la Europa y Asia 
medievales describieron las mismas formas de aparición, embrujo y PK que los 
pueblos modernos. Las percepciones de acontecimientos anómalos (como la 
experiencia cercana a la muerte) han configurado el pensamiento religioso en 
direcciones similares a lo largo de la historia. El análisis histórico revela estas 
pautas. Por ejemplo, Swatos y Gissurarson (1997) comprobaron que el 
espiritismo, la capacidad de una persona de entrar en trance y comunicarse con 
el mundo de los espíritus, tuvo poderosos efectos en las creencias religiosas de 
los islandeses durante la primera mitad del siglo XX. Un médium, Indriói 
Indrióason (1883-1912) fue investigado y probado ampliamente por un miembro 
de la Sociedad Experimental de Reykjavik a partir de 1905. La sociedad 
construyó un edificio especial que incluía barreras entre el medio y el público 
como medio para prevenir la producción fraudulenta de fenómenos 
mediumsticos. Las actuaciones de Indrióason incluían ESP y PK y fueron tan 
convincentes que el gran número de personas que fueron testigos de estos 
fenómenos llegaron a creer en explicaciones espiritistas para los espíritus y la 
vida después de la muerte. 
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Las personas informaron haber visto luces anómalas, haber oído voces de 
espíritus, haber encontrado que los objetos se movían de forma mágica (PK) y 
una amplia variedad de otros fenómenos paranormales. Swatos y Gissurarson 
describen las sorprendentes y detalladas precauciones de la Sociedad 
Experimental para evitar el fraude: puertas cerradas y selladas; el medio sujetado 
y cosido con seguridad utilizando cintas especiales, cuerdas y otros equipos; y 
muchas otras precauciones para evitar el fraude. A pesar de que se habían 
establecido esos controles, los participantes informaron de que escucharon 
sonidos inexplicables de golpes, vieron a la médium levitar, escucharon voces de 
espíritus, vieron objetos moverse mágicamente y sintieron "tocar" 
inexplicablemente por los espíritus. Estas percepciones anómalas eran similares 
a los relatos espiritistas de Gran Bretaña, el continente europeo y los Estados 
Unidos. Aunque la mayoría de los historiadores modernos creen que estos 
fenómenos se produjeron de forma fraudulenta, se han registrado 
acontecimientos similares como parte de la actuación chamánica en todo el 
mundo. Los practicantes de la magia, ya sea auténtica o no, pueden afectar a las 
creencias religiosas del público. La propensión de esos practicantes a moldear las 
creencias coincide con el argumento de la fuente experiencial: las 
representaciones mágicas tienen elementos recurrentes que moldean las 
creencias populares sobre los espíritus, las almas, la vida después de la muerte y 
las habilidades mágicas. 

Las investigaciones sociopsicológicas indican que las actitudes formadas por 
la experiencia directa son más fuertes que las obtenidas por otros medios. Se ha 
descubierto que las actitudes basadas en la experiencia son mejores predictores 
del comportamiento posterior que las actitudes basadas en la sociedad (Millar & 
Millar, 1996). Esta propensión parece particularmente poderosa en el área de 
las creencias religiosas. En todo el mundo, las personas que reportan frecuentes 
experiencias anómalas afirman tener creencias robustas, teniendo poderosas 
influencias en su comportamiento (McClenon, 1994). La mayoría de las 
experiencias anómalas son reportadas por un pequeño segmento de cada 
población (Greeley, 1975, 1987; Palmer, 1979). Esta minoría parece ser 
instrumental en la formación de las creencias populares en espíritus, almas, vida 
después de la muerte y habilidades mágicas. 

Los críticos de la teoría de la curación ritual señalan que sólo un pequeño 
porcentaje de personas tienen una alta propensión a la experiencia anómala. Se 
preguntan: "Si la propensión disociativa proporciona beneficios de supervivencia, 
¿por qué es tan rara?" Como se ha mencionado anteriormente, la capacidad 
disociativa es la más beneficiosa sólo en entornos específicos -rituales 
terapéuticos-; es menos útil en otros ámbitos. Los capitanes de barco, por 
ejemplo, encuentran que la rigidez de la mente es valiosa para comandar a los 
subordinados durante las tormentas. Los artistas y chamanes, por otra parte, 
encuentran que la disociación está vinculada a la creatividad y la imaginación, lo 
que contribuye al éxito del ritual terapéutico. Aunque los capitanes de barco 
pueden beneficiarse de las creencias religiosas, la teoría de la curación ritual 
predice que es menos probable que se beneficien de los rituales de curación que 
los artistas. La teoría de la curación ritual sostiene que los rituales chamánicos 
han conformado la base genética de la religión en mayor medida que las 
tormentas en el mar. 

Los investigadores pueden replicar los hallazgos relativos a la experiencia 
anómala mediante el ensayo de una variedad de hipótesis: (l) Las colecciones de 
relatos anómalos de cualquier sociedad deberían incluir historias de apariciones, 
ESP despierta, sueños paranormales, 



La teoría de la curación 


149 


PK, OBE, parálisis del sueño, sincronicidad y curación espiritual. Estas formas 
de experiencia pueden ser diferenciadas sobre la base de elementos universales, 
lo que implica una base fisiológica. (2) Las apariciones, la percepción 
extrasensorial de la vigilia y los sueños paranormales tienen características 
estructurales relacionadas con elementos recurrentes y estados de conciencia 
asociados con la familia, la muerte, factores temporales y la convicción. (3) Las 
personas que reportan experiencias anómalas tienden a ser propensas a la 
disociación, la hipnotizabilidad, la transliminalidad, la apertura cognitiva y la 
labilidad del lóbulo temporal. (4) Aquellos que reportan una experiencia son más 
propensos a reportar experiencias múltiples y a revelar creencias y 
comportamientos particulares como resultado. 

La observación de los participantes permite presenciar la creación de la 
creencia a través de la experiencia. Algunos métodos permiten condiciones 
semicontroladas. Los investigadores que participan en "grupos de sentados" se 
reúnen regularmente, a menudo una vez por semana, en la semioscuridad, con 
las manos sobre una mesa durante una hora o más. Estos grupos tratan de 
investigar la PK induciendo a la mesa a moverse de forma mágica (Batcheldor, 
1966, 1979, 1984; Owen & Sparrow, 1976). Las sesiones de grupo a menudo 
hacen que los participantes piensen que los espíritus causan los movimientos de 
la mesa. El término "grupo de sentados" se refiere a la paciencia que se requiere 
de las personas que se sientan alrededor de una mesa, esperando que ocurra el 
fenómeno. De manera similar, los grupos espiritistas informan sobre los 
movimientos de la mesa, las voces de los espíritus y los sonidos de "rap" 
auditivos que se cree que son generados por los espíritus. Muchos participantes 
creen que se comunicaron con los espíritus. Aunque las teorías parapsicológicas 
no han sido totalmente verificadas por estos estudios, los científicos sociales que 
observan tales grupos podrían probar las teorías socio-psicológicas. Deberían 
descubrir que los pequeños grupos que se reúnen regularmente para practicar 
rituales tienden a informar sobre experiencias anómalas (McClenon, 1994). 
Sean o no auténticas, estas experiencias afectan a la fe, un proceso que, según la 
hipótesis, ocurrió durante las eras paleolíticas. 

Los observadores consideran que los fenómenos psíquicos experimentados por 
los grupos de chamanes, espiritistas y niñeras tienen formas similares aunque las 
culturas varían (McClenon, 2004). Los participantes informan de que ven luces de 
espíritus, perciben objetos que se mueven de forma mágica, escuchan sonidos y 
voces inexplicables e incluso sienten que toda la habitación tiembla como durante 
un terremoto (McClenon, 1994). Los antropólogos han experimentado fenómenos 
anómalos similares: apariciones, sueños paranormales y percepciones mágicas en 
el contexto de actividades rituales (Young & Goulet, 1994). Esas pruebas tienden 
a refutar las hipótesis de origen cultural y a apoyar las hipótesis de origen 
experimental: las experiencias personales de los antropólogos transforman sus 
creencias. 

Los científicos sociales tienden a ignorar las formas de experiencia anómala 
que la gente reporta como base de sus creencias (McClenon, Roig, Smitli, & 
Ferrier, 2003). Los relatos de experiencias más sólidos, aunque estigmatizados 
en la literatura académica, se distribuyen a través de los medios de comunicación 
populares. 



Cuando las apariciones y las percepciones PK se agrupan en torno a un lugar 
determinado, estos informes suelen ser etiquetados como "apariciones". La gente 
tiende a atribuir tales fenómenos a los espíritus de los difuntos. Las personas que 
realizan investigaciones sobre fantasmas y poltergeist generan hallazgos que 
apoyan la hipótesis de la fuente experiencial. Encuentran que las experiencias de 
embrujamiento y poltergeist ocurren más a menudo entre quienes informan de 
experiencias anómalas anteriores, que los experimentadores frecuentes tienden a 
revelar rasgos de síndrome chamánico y que los episodios de embrujamiento dan 
lugar a relatos orales que contribuyen a las tradiciones religiosas populares y les 
dan forma (McClenon, 2001). El folclore de todas las sociedades contiene formas 
similares de relatos inquietantes que apoyan la creencia en espíritus, almas, vida 
después de la muerte y habilidades mágicas. 

HIPÓTESIS DE EFICACIA CHAM4NICA 

Los antropólogos observan que los procesos psicológicos afectan a los 
resultados de la curación espiritual (Bergman, 1973; de Montellano, 1975; 
Finkler, 1985; Garrison, 1977; Harner, 1973; Kapferer, 1983; Kleinman, 1980; 
Kleinman & Sung, 1979;Laderman, 1987, 1991; Lambo, 1974; Moerman, 1979; 
Sharon, 1978; Vogel, 1970). Este argumento coincide con los hallazgos de los 
campos emergentes de la medicina mente-cuerpo y la psiconeuroinmunología, 
el estudio de cómo los procesos psicológicos afectan al sistema inmunológico. 
Los investigadores observan que la sugestión afecta a los estados psicológicos, 
que a su vez influyen en la salud (Benson y Stark, 1996; Friedman, Klein y 
Friedman, 1996). 

Mucha evidencia sugiere que los rituales y los procesos mente-cuerpo 
moldearon el desarrollo del chamanismo. Las pinturas rupestres paleolíticas 
retratan rituales chamánicos que implican estados alterados de conciencia hace 
ya 30.000 años (Lewis-Williams, 2001, 2002; Lewis-Williams & Dowson, 1988). 
Los paleolíticos cuidaban de sus enfermos y realizaban acciones simbólicas en su 
beneficio. Idearon rituales chamánicos asociados con la curación. El chamanismo 
proporcionó la base de todas las formas religiosas posteriores, y muchas pruebas 
indican que los estados de conciencia asociados al chamanismo tienen una base 
fisiológica (Winkelman, 1992, 2000). Con la invención de la escritura, los 
humanos dejaron pruebas que conectaban la curación ritual y la hipnosis. Los 
textos antiguos proporcionan "abundantes pruebas que demuestran que la 
hipnosis o un estado de conciencia alterado similar inducido se utilizaba en la 
antigua Grecia, Egipto, India, China, África y la América precolombina" (Mac 
Hovec, 1975, pág. 215). Los primeros textos médicos de todas las sociedades 
vinculan la curación psicosomática, la religión y el ritual mágico (McClenon, 
2002). 

Los estudios clínicos indican que la hipnosis es particularmente eficaz para 
aliviar el dolor, el asma, las verrugas, el dolor de cabeza, las quemaduras, las 
hemorragias, los trastornos gastrointestinales, los trastornos cutáneos, el 
insomnio, las alergias, los trastornos psicosomáticos y los problemas psicológicos 
menores (Bowers & LeBaron, 1986; Brown, 1992). Los métodos de curación 
tradicionales también abordan eficazmente estos problemas, a menudo mediante 
la sugestión. Los investigadores observan que la sugestión hipnótica no requiere 
la inducción al trance para ser eficaz. Las personas que son buenos sujetos 
hipnóticos responden a las sugerencias incluso cuando no están en trance. 



La hipnosis puede cambiar la respuesta de la piel humana al calor, probablemente 
a través de la reducción del edema y la retención de líquidos después de una lesión 
térmica (Margolis, Domangue, Ehleben, & Shrier, 1983). También puede 
acelerar la curación, tal vez mediante mecanismos que impliquen el control 
hipnótico del flujo sanguíneo (Barber, 1984; Chapman, Goodell, & Wolff, 1 9 5 9; 
Moore & Kaplan, 1983; Ullman, 1947). Este proceso puede explicar algunas de 
las historias de curación extremadamente anómalas que se encuentran en todas 
las sociedades (McClenon, 2002). Por ejemplo, los pacientes pueden cortar el 
flujo sanguíneo a los tumores cancerosos como resultado de la sugestión 
hipnótica, haciendo que los crecimientos cancerosos se marchiten. 

Las habilidades mágicas atribuidas a los chamanes contribuyen a su eficacia 
como curanderos. Las actuaciones que inducen a la creencia tienen mayor 
capacidad para inducir efectos placebo. Los etnógrafos describen actuaciones 
chamánicas que incluyen la percepción extrasensorial, el control del tiempo y el 
caminar sobre el fuego (Long, 1977; McClenon, 1994). Las personas que se dejen 
influir por estas actuaciones tendrán mayores probabilidades de curarse que las 
que permanezcan escépticas. 

La teoría de la curación ritual permite muchas hipótesis comprobables: Entre 
los clientes de los curanderos espirituales, las personas que se benefician deberían 
demostrar más disociación, hipnotizabilidad, frecuencia de experiencias anómalas, 
labilidad del lóbulo temporal y límites cognitivos más delgados que los no 
curados. Las personas expuestas a actuaciones mágicas deberían mostrar mayor 
propensión al placebo y a la respuesta hipnótica. 

Investigaciones anteriores indican relaciones entre la disociación y la 
curación. Krippner (1994) retrata los procesos disociativos dentro de la curación 
espiritual y revisa los estudios de pacientes con trastornos de identidad 
disociativos que se beneficiaron de tratamientos rituales. Goodwin, Hill y Attias 
(1990) alientan a los psicoterapeutas a familiarizarse con las técnicas históricas y 
populares de exorcismo, ya que estas técnicas pueden adaptarse para tratar los 
trastornos disociativos. 

Los antropólogos a menudo describen inadvertidamente procesos dentro de 
la curación espiritual que revelan hipnosis y disociación (McClenon, 2002). 
Csordas (1997), por ejemplo, vincula la curación espiritual exitosa entre los 
cristianos carismáticos con transformaciones de la identidad. Los procesos que 
describe coinciden con el síndrome chamánico. Una persona que sufre de 
síntomas psicosomáticos puede sanarse adquiriendo una identidad saludable. Los 
investigadores pueden contribuir a esta literatura especificando qué individuos 
tienen más probabilidades de responder a las actuaciones mágicas, logrando esta 
transformación. La disociación y la hipnosis implican los tipos de actuación y 
juego de roles que conducen a transformaciones de la identidad y procesos socio- 
psicológicos terapéuticos. 

La teoría de la curación ritual proporciona un paradigma para entender cómo 
funciona la curación ritual. Las actuaciones mágicas mantienen y centran la 
atención de la gente, aumentando la eficacia de la sugestión inferida. La curación 
ritual a veces incluye magia de manos, desafío al dolor, inmunidad al calor y 
resistencia a la acción cortante de las cuchillas (McClenon, 1994, 2002). 



Tales actuaciones estimulan la creencia, contribuyendo al impacto del placebo y 
la curación basada en la hipnosis. 


CONCLUSIONES 

Los eruditos tienen dificultades para definir la religión debido a su amplia 
variedad de formas. Las sociedades complejas, jerárquicas y multiétnicas 
producen mucha variación dentro de las formas religiosas. En el contexto de la 
teoría de la curación ritual, la religión puede definirse como aquellos 
comportamientos (fenotipos) asociados a genes seleccionados a lo largo de 
milenios a través de la curación ritual. Aunque la variación de las formas 
culturales causa variaciones en los fenotipos, la teoría de la curación ritual explica 
la naturaleza fundamental de la religión. La religión fue un producto de la 
selección genética debido a los beneficios del ritual. 

El argumento de que no hay "formas" inherentemente religiosas, que algunos 
eruditos creen que refuta la teoría de la curación ritual, va en contra de la 
observación. La existencia de formas religiosas subyacentes es evidente para 
cualquier viajero. Por ejemplo, los conquistadores españoles, viajando a través 
del imperio de Moctezuma en México, identificaron fácilmente ciertas prácticas 
como "religiosas", aunque estas formas difirieran de las suyas. Un occidental que 
viajara a través de China reconocería las prácticas budistas como religiosas 
aunque estos rituales no implicaran la adoración de Dios o de los dioses (que 
algunos suponen que son fundamentales para la práctica religiosa). Los 
elementos comunes inherentes a toda práctica religiosa se derivan de los 
genotipos seleccionados a través de los rituales terapéuticos practicados por los 
humanos durante muchos milenios. 

La teoría de la curación ritual explica un número de elementos asociados con la 
religión: l) la base genética de la religiosidad; 2) los elementos universales dentro 
de las principales formas de experiencia anómala; 3) la prevalencia del trance y la 
curación chamánica, incluso en las sociedades postindustriales; y 4) los elementos 
recurrentes dentro de las ideologías chamánicas en relación con los espíritus, las 
almas, la vida después de la muerte y las habilidades mágicas. La teoría no excluye 
las teorías de selección de grupos y otros procesos que pueden haber conformado 
genotipos religiosos. A diferencia de otras teorías, proporciona hipótesis sujetas a 
evaluación dentro de los campos de la antropología, sociología, psicología, folclore, 
estudios religiosos, fisiología, genética y medicina. 

La teoría de la curación ritual tiene características aplicadas. Especifica que un 
segmento de la población en todas las sociedades tiene mayor propensión a la 
experiencia anómala, a la disociación/capacidad hipnótica y a la "apertura" o 
"labilidad" cognitiva. Estos individuos son más propensos a beneficiarse del ritual 
terapéutico. Este conocimiento podría afectar a la práctica de la medicina. Las 
personas con propensión religiosa, que sufren de trastornos de base psicológica, 
tienen más probabilidades de responder a los rituales apropiados o a los tratamientos 
basados en la fe. La teoría de la curación ritual proporciona un paradigma para la 
exploración científica de las estrategias de tratamiento en esta área. 
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CAPÍTULO 8 


LA RELIGIÓN NO ES UNA ADAPTACIÓN 

Lee A. Kirkpatrick 


La noción de que la religión o la religiosidad es de una forma u otra inherente a 
la naturaleza humana -que la humanidad es Homo religiosus- es probablemente tan 
antigua como la pregunta a la que aspira a responder sobre la aparente 
universalidad de la religión a través del tiempo y de las culturas. La literatura 
científica contiene innumerables sugerencias, que van desde referencias pasajeras 
hasta análisis más detallados, de que la religión es una especie de producto directo 
de la evolución por selección natural que históricamente ha conferido uno u otro 
beneficio de adaptación. Esas ideas han ganado aún más popularidad a la luz de 
las recientes investigaciones en neurociencia y genética que sugieren la 
existencia de "módulos de Dios" en nuestros cerebros y "genes de Dios" en 
nuestro ADN. Ya sea que la idea se exprese en términos de "instintos" de 
religión, circuitos cerebrales especializados para generar experiencias 
espirituales, o cualquier otra forma relacionada, la afirmación es que uno o más 
aspectos de la psicología y/o fisiología humana están "diseñados" para producir 
creencias, comportamientos y experiencias religiosas. 

Dejando a un lado la idea científicamente inútil del "diseño inteligente" 1, la 
única explicación coherente de la existencia de un "diseño" complejo en los 
organismos vivos es la teoría de la evolución por selección natural. En términos 
evolutivos modernos, la idea del Homo religiosus se enunciaría en términos de 
religión o de algún aspecto o aspectos particulares de que se trata de una 
adaptación, es decir , un rasgo o característica universal de la especie que debe su 
existencia y diseño a que ha sido favorecido sobre eones por la selección natural 
porque ayudó a resolver uno o más problemas de adaptación en los entornos 
ancestrales humanos. Por lo tanto, me referiré a la idea de que la religión es de 
alguna manera inherente a la naturaleza humana o parte del diseño evolucionado 
del ser humano como la hipótesis de la religión como adaptación. 
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La psicología evolutiva, que ha surgido de su predecesora, la sociobiología, pero 
que ha mejorado mucho, es el moderno campo interdisciplinario de investigación 
dedicado a la comprensión del comportamiento y la experiencia humana desde la 
perspectiva de la teoría evolutiva. Los psicólogos evolutivos han propuesto y 
presentado investigaciones empíricas en apoyo de la existencia de numerosos 
mecanismos o sistemas psicológicos especializados en nuestra arquitectura 
psicológica evolucionada. Por ejemplo, la teoría del apego de Bowlby (1969) postula 
la existencia de un sistema psicológico evolucionado diseñado para mantener la 
proximidad entre los bebés y sus cuidadores primarios, con la función última de 
proteger a los bebés, de otro modo indefensos, de la depredación y otros peligros 
del entorno (para un extenso debate sobre la teoría del apego y su aplicación a la 
psicología de la religión, véase Granqvist, volumen II, capítulo 6; Kirkpatrick, 
2004). Más recientemente, los psicólogos evolutivos han identificado adaptaciones 
psicológicas para los celos sexuales (Buss, Larsen, Westen, & Semmelroth, 1 9 9 2; 
Daly, Wilson, & Weghorst, 1982), detectando el engaño en el intercambio social 
(Cosmides & Tooby, 1992), y el mantenimiento de coaliciones (Kurzban, Tooby, & 
Cosmides, 2001), entre muchos otros (para una visión general del campo, véase 
Barkow, Cosmides, & Tooby, 1992; Buss, 2004, 2005). Así pues, la cuestión de 
este capítulo puede plantearse en términos modernos como si la religión o algún 
aspecto o aspectos de ella representan tal adaptación psicológica. 

Como espero dejar claro, una comprensión basada en la evolución de 
cualquier fenómeno psicológico, incluida la religión, implica mucho más que 
generar especulaciones acerca de por qué ese fenómeno es (o fue en ambientes 
ancestrales) útil o funcional de alguna manera. Las funciones que se postulan de 
la religión han variado desde la reducción de la ansiedad (por ejemplo, el miedo 
a la muerte) hasta la provisión de visiones del mundo significativas para 
promover la solidaridad de grupo. Sin embargo, presentar un caso científico 
convincente para esa hipótesis es mucho más difícil de lo que podría parecer. 
Aunque esas hipótesis post hoc suelen parecer plausibles a primera vista, un 
examen más exhaustivo del problema basado en una sólida comprensión de la 
teoría moderna de la evolución revela muchos problemas que las hacen dudosas. 


ADAPTACIONES, GENES Y CEREBROS 

Anteriormente aludí a la reciente evidencia de la neurociencia y la genética del 
comportamiento que ha alimentado la especulación sobre la religión como una 
adaptación evolucionada. Si podemos localizar regiones cerebrales particulares que 
están asociadas de manera fiable con la experiencia espiritual, ¿no se deduce que el 
cerebro está "diseñado" para producir tales experiencias? Y si identificamos genes 
particulares que se asocian de forma fiable con la religiosidad, ¿no se deduce que 
parte del genoma humano está dedicado a producir religión? En ambos casos, la 
respuesta es un rotundo no. 

Creo que hay una tendencia, particularmente entre los científicos del 
comportamiento y el público en general, a agrupar mentalmente todas las cosas 
biológicas. 
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A pesar de que la psicología evolutiva, la neurociencia y la genética del 
comportamiento implican genes, evolución y otras ideas biológicas, son en 
muchos sentidos mucho más diferentes entre sí que similares. Incluso los 
investigadores con formación biológica que deberían saber más a veces caen en 
la trampa de equiparar una con la otra. Sugiero que dos de los ejemplos más 
atroces de tal razonamiento falaz implican sacar inferencias impropias sobre la 
psicología evolutiva de la religión -por ejemplo, con respecto a su función 
adaptativa, si es que la hay- a partir de fragmentos de evidencia de los otros dos 
campos. 

¿Módulos de Dios en el cerebro? 

Un conjunto creciente de pruebas sugiere que ciertos patrones de actividad 
cerebral están correlacionados con la religiosidad de una forma u otra, como los 
patrones particulares de disparo neuronal del lóbulo temporal que se asocian con 
las experiencias espirituales (Persinger, 1987; Ramachandran & Blakeslee, 1998). 
Estas observaciones han llevado a algunos investigadores a preguntarse lo que 
parece una pregunta obvia: Si hay un "módulo de Dios" en el cerebro, ¿para qué 
sirve? Parece que debe haber alguna historia evolutiva sobre la función 
(presumiblemente adaptativa) de este mecanismo. 

Primero, la idea de tal "módulo de Dios" en el cerebro es dudosa desde el 
principio. Aunque los neurocientíficos y los psicólogos evolutivos están de 
acuerdo en que el cerebro/mente está altamente modularizado -es decir, 
compuesto de muchas, muchas partes funcionalmente específicas- no hay una 
simple correspondencia individual entre la organización física de las estructuras 
cerebrales y la organización funcional de los mecanismos evolucionados. Al igual 
que el hardware y el software de las computadoras, la relación es mucho más 
compleja. Se puede desmontar la computadora y estudiar las piezas físicas, pero 
nunca se encontrará el "módulo de procesamiento de textos" o el "módulo de 
correo electrónico". Por el contrario, encontrará muchas partes físicas, como 
cables, chips de silicio y placas de circuitos, ninguna de las cuales está asociada a 
ningún programa de procesamiento de textos o de correo electrónico en 
particular. Por lo tanto, no debería sorprendernos que, como explica Granqvist 
(volumen II, capítulo 6), las anteriores afirmaciones de pruebas empíricas de un 
mapeo tan improbable hayan sido puestas en duda por experimentos mejor 
controlados y otras nuevas pruebas. A lo sumo, parece que se han identificado 
áreas del cerebro que están asociadas con una abigarrada colección de 
sentimientos y experiencias vagas que a veces se interpretan en términos 
espirituales, generalmente por sujetos de investigación ya religiosos. 

Sin embargo, aunque haya correlaciones o causas neurofisiológicas claramente 
identificables de un patrón particular de pensamiento, emoción o comportamiento, 
no se deduce que la función del módulo sea producir esos efectos. Los efectos 
observados bien pueden representar uno u otro tipo de subproducto de un sistema 
diseñado para hacer algo más. Un tipo de subproducto evolutivo, conocido como 
"spandrel", se refiere a los efectos incidentales, no funcionales (o a veces 
disfuncionales) de las adaptaciones que resultan más o menos inevitablemente pero 
"involuntariamente" del diseño de una adaptación, como ocurre con los "efectos 
secundarios" de los medicamentos. 
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Si te sientas con una pierna cruzada sobre la otra y golpeas tu rodilla en el lugar 
correcto, un efecto fiable que se produce es que la parte inferior de tu pierna pateará 
hacia arriba. Es dudoso que las rodillas estén diseñadas por selección natural para 
producir este efecto particular; en cambio, es un pequeño y extraño efecto 
secundario de la combinación particular de huesos, ligamentos y tendones que 
llamamos rodillas (y que permiten una postura erguida así como gatear, sentarse y 
trepar). Otro tipo de subproducto, a menudo denominado exaptación (aunque existe 
cierta confusión en cuanto al uso de este término), se refiere al uso de una 
adaptación para un propósito distinto de su función original. Cuando Pangloss 
sugirió en Cándido que las narices son para sostener las gafas, el chiste era que 
confundía una adaptación con una exaptación. 

Los datos de estos estudios neurocientíficos de la religión bien podrían 
explicarse en términos de uno u otro tipo de subproducto. Por ejemplo, las 
experiencias místicas (y sus correlatos neurológicos subyacentes) podrían 
representar una especie de mala activación o hiperactivación de un sistema 
funcional adaptativo diseñado para otros fines (no religiosos). Averill (1998) ofrece 
la analogía de los ataques de pánico, que seguramente no son adaptativos sino que 
reflejan la (hiper)activación de un sistema de miedo, por lo demás adaptativo, en 
circunstancias inapropiadas. Sugiere que las experiencias espirituales podrían, de 
manera análoga, reflejar la mala activación o la hiperactivación de algún otro 
sistema de emoción/conocimiento diseñado para otros fines, como el diseñado para 
producir experiencias "ajá" cuando se resuelve un problema desconcertante. La 
epilepsia del lóbulo temporal no es una adaptación sino más bien un subproducto 
(inadaptado) de otros aspectos del diseño del cerebro que a veces se estropean. El 
hecho de que ciertas creencias o experiencias religiosas estén asociadas a esta 
condición (por ejemplo, Ramachandran & Blakeslee, 199 8 ) no establece que estos 
efectos reflejen una adaptación más que el hecho de que la epilepsia del lóbulo 
temporal en sí misma sea una adaptación. 

La rápida mejora de la tecnología ha permitido que el campo de la neurociencia 
explote en los últimos años, una tendencia que sin duda continuará en el futuro 
previsible. Sin embargo, por muy avanzadas que sean estas metodologías, el hecho 
de que la comprensión de lo que ocurre en el cerebro o de cómo ocurre en el cerebro 
no puede, en principio, decirnos por qué se producen estos efectos en lugar de otros. 
Nada de esto es para decir, por supuesto, que la neurociencia y la psicología 
evolutiva son mutuamente irrelevantes - de hecho, seguramente algún día se 
integrarán - pero sólo que la ruta de una a la otra no es simple y directa. 

¿Genes de Dios? 

Se sabe desde hace algún tiempo que la religiosidad evidencia una 
heredabilidad bastante alta; es decir, algunas personas son más religiosas que 
otras debido a las diferencias genéticas (por ejemplo, Waller, Kojetin, Bouchard, 
Lykkeny Tellegen, 1990). 
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El grado de heredabilidad parece, al menos en algunos estudios, rivalizar con el 
de los principales rasgos de la personalidad. Más recientemente, al menos un 
investigador ha llegado a identificar, sobre la base de los datos del Proyecto del 
Genoma Humano, algunos de los genes particulares involucrados (Hamer, 2004). 
Así como la evidencia de un "módulo de Dios" en el cerebro ha llevado a los 
científicos a especulaciones vacilantes sobre para qué "es" ese módulo, Hamer y 
otros han sido engañados al especular sobre por qué tenemos genes "para" la 
religión. Aunque Hamer reconoce explícitamente que se trata de una línea de 
razonamiento falaz, inexplicablemente sucumbe a la tentación y ofrece 
especulaciones descabelladas sobre la función evolutiva de la religión y los genes 
que supuestamente la producen. 

La relación de la psicología evolutiva con la genética del comportamiento, al 
igual que su relación con la neurociencia, no es en absoluto sencilla. Tal vez la 
diferencia más evidente es que mientras que la psicología evolutiva se centra 
principalmente en la universalidad, la genética del comportamiento se centra en 
la variabilidad. Los psicólogos evolutivos pretenden identificar aquellos rasgos de 
la psicología humana que son universales de la especie, que conforman la 
"naturaleza humana". Así como todos los humanos (a pesar de los accidentes) 
tienen un corazón y dos manos, también presumiblemente tenemos un sistema 
de apego, un sistema de celos sexuales, y así sucesivamente. La genética del 
comportamiento, por el contrario, se centra precisamente en lo que hace a los 
humanos diferentes unos de otros. Aunque intuitivamente podría parecer que 
estas preguntas y respuestas deben estar estrechamente relacionadas, en realidad 
no podrían ser más diferentes. 

Desde una perspectiva psicológica evolutiva, todo comportamiento debe ser el 
resultado tanto de la naturaleza como de la crianza: el comportamiento resulta de la 
interacción de mecanismos psicológicos evolucionados y estímulos ambientales. 
Tomando prestada una metáfora frecuentemente citada de David Buss, consideremos 
la cuestión de qué causa los callos. Cuando la piel está sujeta a fricción repetida, un 
mecanismo especializado en la piel hace que aparezca una acumulación endurecida 
en esa zona. No se producen callos en ausencia del tipo adecuado de estimulación 
ambiental. Por otra parte, la fricción no causa esta respuesta en los materiales que 
carecen de un mecanismo productor de callosidades; de hecho, la fricción tiene un 
efecto totalmente opuesto en la mayoría de las superficies. No tiene sentido atribuir 
los callos a la naturaleza o a la crianza sola o hablar en términos de X por ciento de 
naturaleza versus (1 - X) por ciento de crianza. 

Sin embargo, esta última conceptualización es perfectamente sensata para 
responder a las preguntas sobre las diferencias individuales de los callos. Pero 
obsérvese que, aunque el fenómeno en este ejemplo es claramente "biológico", 
las diferencias individuales en los callos se explicarían en general casi 
enteramente en términos de efectos ambientales más que genéticos y, por lo 
tanto, presentan una heredabilidad muy baja. Aunque puede haber diferencias 
sutiles (hereditarias) entre las personas con respecto a la sensibilidad de sus 
mecanismos de producción de callos, la mayor parte de la variación de los callos 
es atribuible a tocar la guitarra o a caminar descalzo. Sería erróneo suponer que 
los callos no se producen por un mecanismo biológico adaptable simplemente 
porque no son altamente heredables. 
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Del mismo modo, el hecho de que un rasgo particular (como la religiosidad) 
presente una heredabilidad bastante alta no implica en modo alguno que el rasgo 
en cuestión represente una adaptación. La altura o la estatura son altamente 
heredables -casi todas las diferencias individuales- la variabilidad de las 
diferencias es genética, pero sería una tontería tratar de inventar una historia 
sobre la función adaptativa de la "altura". La altura no es ni siquiera una "cosa" 
que pueda ser razonablemente interpretada como una adaptación; es 
simplemente una medida en la que las personas difieren. Podría ser tentador 
replantearse la pregunta para preguntar cuál podría ser la función adaptativa de 
ser alto, y sería fácil generar hipótesis sobre la mejora de la capacidad de alcanzar 
los frutos en los árboles, de ver mayores distancias, o similares. Sin embargo, 
nótese que podríamos preguntarnos con la misma facilidad sobre la función 
adaptativa de ser bajo, lo que nos llevaría en una dirección completamente 
diferente. La decisión de centrarse en la altura frente a la baja es totalmente 
arbitraria. Por la misma lógica, las diferencias individuales de religiosidad 
podrían interpretarse como diferencias individuales de irreligiosidad; no existe 
una base a priori para determinar qué extremo del continuo es la variante 
adaptativa. 

Irónicamente, la existencia de diferencias individuales altamente hereditarias 
puede ser interpretada como evidencia de que el rasgo en cuestión no es una 
adaptación. Lo que es adaptativo en cuanto a la altura es en realidad una altura media 
o típica. Los humanos han evolucionado de tal manera que tienen una altura media 
con una cierta cantidad de variabilidad tolerable alrededor de ese promedio. La 
mayoría de nosotros medimos entre 1,5 y 2,5 metros de altura porque los genes para 
alturas más bajas o más altas fueron eliminados sistemáticamente por la selección 
natural. Dentro de este rango, sin embargo, no debe haber habido ninguna ventaja 
sistemática por ser más alto o más bajo, o la especie en su conjunto probablemente 
habría evolucionado hacia un promedio más alto o más bajo. La selección natural 
tiende a eliminar la variabilidad mientras conduce a una especie a una norma óptima, 
y la variabilidad que permanece típicamente refleja diferencias que específicamente 
no han sido significativas desde el punto de vista adaptativo. Aunque hay algunas 
excepciones, como la selección dependiente de la frecuencia en la que se mantienen 
múltiples formas en cierto equilibrio proporcional (el macho frente a la hembra es un 
ejemplo clásico), la variabilidad genética tiende a reflejar una variación 
adaptablemente neutra en lugar de la adaptación per se (para más información, véase 
Tooby & Cosmides, 1990). 

En resumen, la moderada heredabilidad de la religión, como la identificación 
de regiones cerebrales particulares asociadas con la experiencia religiosa, no nos 
dice prácticamente nada acerca de si la religión es el resultado de un mecanismo 
adaptativo y evolutivo diseñado para producirla. En particular, ninguna de las 
dos debe interpretarse como prueba de la existencia de un mecanismo o sistema 
de religión adaptable. 


PROBLEMAS CON LAS HIPÓTESIS DE LA RELIGIÓN COMO 
ADAPTACIÓN 

En la sección anterior, mostré que dos líneas de evidencia comúnmente citadas 
para la religión como adaptación no apoyan, de hecho, la hipótesis. 
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En esta sección, discuto una variedad de otras razones para cuestionar las teorías 
adaptacionistas de la religión. Como señalé anteriormente, es demasiado común que 
los investigadores especulen sobre las funciones adaptativas de la religión sin ir más 
allá de una lista (post hoc) de los posibles beneficios que ostensiblemente ofrece la 
religión, sin considerar otras numerosas cuestiones difíciles que, como argumentaré, 
socavan el caso. Por comodidad, agrupo estas cuestiones en tres categorías generales. 

Identificar el fenómeno 

El primer problema que hay que afrontar para establecer la religión como 
adaptación es el de identificar el fenómeno a explicar. ¿Qué es exactamente 
"religión"? Los estudiosos han debatido durante siglos qué características 
distinguen a la religión de la no religión, y no hay dos definiciones iguales. De 
hecho, el problema parece intratable. Sin embargo, un argumento convincente 
para la religión como adaptación requiere precisión: necesitamos saber 
exactamente lo que estamos tratando de explicar para construir una hipótesis 
convincente sobre su historia evolutiva, su función adaptativa y su diseño. 

La religión plantea un problema especial de definición porque pocos temas de 
psicología o campos relacionados son tan amplios y multifacéticos. Un aspecto 
de la religión parece implicar claramente ciertos tipos de creencias, como la 
creencia en deidades sobrenaturales o en la vida después de la muerte. Otro 
implica ciertos tipos de comportamiento, como la oración o la participación en 
rituales de grupo. Un tercero implica ciertos tipos de emoción o experiencia 
fenomenológica, es decir, poderosas experiencias "espirituales" o "religiosas". 
Por último, las religiones organizadas tienen una estructura social y formas 
institucionales dentro de las cuales hay roles y jerarquías específicas de poder e 
influencia. La naturaleza de una explicación adaptativa probablemente adoptará 
formas bastante diferentes, dependiendo de cuál de estos aspectos se trate de 
explicar. 

Por consiguiente, la mayoría de las definiciones y enfoques de investigación 
se han centrado en uno u otro aspecto específico de la religión e ignorado otros. 
Por ejemplo, algunas teorías se centran en el comportamiento del grupo, como 
el ritual, argumentando una función de adaptación relacionada con los beneficios 
para el grupo derivados del aumento de la cohesión o la solidaridad. Hay muchas 
razones para dudar de tales explicaciones desde una perspectiva evolutiva, como 
argumentaré en una sección posterior. Sin embargo, incluso si concediéramos la 
validez de tal explicación para los rituales de grupos religiosos, las preguntas 
sobre muchos otros fenómenos religiosos comunes quedarían sin respuesta. ¿Por 
qué las creencias religiosas implican tan a menudo a deidades o poderes 
sobrenaturales? Por el contrario, una explicación adaptacionista de las creencias 
sobrenaturales plantea preguntas sobre los rituales de grupo y por qué las 
religiones implican típicamente sistemas de moralidad y ética. Aunque en muchas 
culturas y sistemas de creencias estas diversas facetas de la religión están 
vinculadas en la mente de los creyentes, la naturaleza de esos vínculos varía 
enormemente, y, en cualquier caso, los vínculos no son ciertamente inevitables 
ni lógicamente necesarios. 
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En resumen, no está nada claro cómo una explicación adaptacionista para 
cualquier aspecto de la religión podría explicar fácilmente los muchos otros 
aspectos que pueden o no co-ocurrir con ella. Por supuesto, es posible que los 
múltiples aspectos de la religión tengan cada uno sus propias explicaciones 
separadas y funcionalmente distintas -la religión podría implicar muchos 
sistemas psicológicos evolucionados diferentes- pero habría que hacer un caso 
teórico y empírico separado para cada uno de ellos. 

En relación con esto, donde trazamos la línea entre la religión y la no religión 
parece destinada a ser un juicio relativamente arbitrario. Con respecto a la 
creencia, por ejemplo, probablemente todos estaríamos de acuerdo en que la 
creencia en deidades antropomorfizadas o la existencia continuada de un "alma" 
después de la muerte ejemplifica la "religión". Si es así, ¿qué hay de los muchos 
casos en la vida cotidiana en los que tratamos (aunque sea momentáneamente) 
a los objetos inanimados como si fueran agentes dirigidos a un objetivo? 
Hacemos esto cada vez que maldecimos a un ordenador que parece comportarse 
mal o a una roca que parece haber saltado para hacernos tropezar. ¿Qué hay de 
la creencia en fantasmas de la variedad de casas embrujadas? Además, hay 
muchos tipos de creencias sobrenaturales a las que no nos gustaría referirnos 
como religión, como la creencia en fenómenos parapsicológicos como la 
percepción extrasensorial y la clarividencia. Las experiencias espirituales tienen 
mucho en común con los estados emocionales que en otros contextos no se 
describirían típicamente como religión, como cuando nos sentimos asombrados 
por la belleza natural o profundamente conmovidos por una pieza musical. 
Aunque ciertos tipos de rituales son fácilmente identificables como religiosos, 
puede ser muy difícil separar los aspectos religiosos de algunos rituales del 
nacionalismo o el patriotismo. Si tenemos una explicación adaptativa para los 
rituales religiosos, ¿necesitamos una teoría separada para dar cuenta de los 
rituales seculares? Si tenemos una explicación adaptacionista para la creencia 
en deidades, ¿necesitamos teorías separadas sobre otros mecanismos para 
explicar las creencias en la parapsicología? 

Además, es evidente que las diferencias individuales y transculturales en el 
contenido específico de la religión, dentro de cada uno de estos componentes o 
categorías, son inmensas. Algunas religiones son monoteístas, otras politeístas y 
otras no teístas. En algunas religiones, las deidades están altamente 
antropomorfizadas, y en otras son más abstractas y distantes, y hay una tremenda 
variabilidad en el tipo de cosas que estas deidades hacen y en la forma en que la 
gente se relaciona con ellas. Con respecto al comportamiento, vemos una gama 
de actividades, desde la oración privada e individual hasta grandes y complejos 
rituales de grupo, desde la lectura de la Biblia hasta el sacrificio de vírgenes. Las 
experiencias espirituales son relativamente raras, al menos en las sociedades 
modernas; muchas, si no la mayoría, de las personas nunca tienen una, y aquellos 
que las interpretan de una amplia gama de maneras. Una teoría adaptacionista 
de la religión necesita explicar cómo tal variabilidad emerge de una adaptación 
psicológica universal de la especie, un punto al que volveré en una sección 
posterior. Dada la enorme variabilidad en las creencias y comportamientos 
religiosos a través de las culturas y el tiempo, será un desafio al menos explicar 
todo esto en términos de una adaptación psicológica única y funcionalmente 
específica. 
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Identificad ón de lafunción de adaptaci ón 

El foco central de cualquier teoría de la religión como adaptación es, por 
supuesto, la cuestión de la función de adaptación. Suponiendo que los problemas 
de definición y conceptuales esbozados en la sección anterior puedan abordarse 
adecuadamente y que tengamos claro qué aspecto(s) de la religión se supone que 
resulta de algún sistema psicológico evolucionado favorecido por la selección 
natural para producirlo, la pregunta crítica es por qué evolucionó tal mecanismo 
o sistema. ¿Para qué sirve exactamente? Como se ha señalado anteriormente, se 
ha sugerido una amplia gama de tales funciones de adaptación. En esta sección, 
sostengo que responder a esta pregunta es mucho más difícil de lo que se suele 
suponer, y que hay muchas trampas y escollos que deben evitarse. 


Beneficios psicológicos versus éxito reproductivo 

En primer lugar, creo que muchas teorías de la religión como adaptación 
sobreestiman el grado en que los beneficios ostensibles serían suficientes para 
permitir que la selección natural favorezca sistemáticamente a las variantes 
"religiosas" sobre las no religiosas. El criterio por el que opera la selección 
natural es bastante estricto: las recetas genéticas que, en promedio, se copian más 
ampliamente en las generaciones posteriores son las que son "adaptables"; las 
que se copian menos ampliamente son eliminadas. Contrariamente a la idea 
errónea popular, la evolución por selección natural no se refiere 
fundamentalmente a la supervivencia, sino más bien a la producción exitosa de 
descendientes que a su vez son exitosos en la reproducción y así sucesivamente. 
La supervivencia es importante sólo en la medida en que contribuye a que las 
copias de los genes lleguen a las generaciones siguientes. En ciertos casos, por 
ejemplo, esto puede implicar arriesgarse a morir en lugar de evitarlo, como 
cuando los padres ponen en peligro su propio bienestar para asegurar la 
supervivencia y el éxito de la descendencia. Salvar una camada entera portando 
(en promedio la mitad de) sus genes es, en promedio, una mejor estrategia para 
promover el bienestar de los genes que vivir más tiempo en uno mismo (para una 
brillante y clásica exposición de este modelo "egoísta-génico" de selección 
natural, véase Dawkins, 1989). 

La comprensión adecuada de este proceso de selección natural como una 
competencia entre genes en lugar de entre individuos o grupos es importante de 
muchas maneras porque se debe demostrar que los beneficios para los individuos o 
grupos que se supone que resultan de una adaptación religiosa se traducen en 
beneficios de adaptación en esta estricta moneda del éxito genético o reproductivo. 
Por ejemplo, muchos estudiosos han argumentado (tanto desde el punto de vista 
evolutivo como desde otras perspectivas) que la religión confiere diversos beneficios 
psicológicos, como proporcionar consuelo, disipar los temores a la muerte, hacer 
que la gente sea más optimista o elevar su autoestima. Sin embargo, en estos casos 
no está nada claro cómo ser más feliz conduce en promedio a un mayor éxito 
reproductivo. La selección natural es ciega a los efectos puramente psicológicos 
porque ser feliz no causa por sí mismo que más copias de los genes promotores de 
la felicidad dominen las generaciones posteriores. 
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De hecho, hay buenas razones para dudar de que la felicidad u otros estados 
emocionales/de ánimo positivos per se sean adaptables en un sentido biológico 
estricto. Las emociones y los estados de ánimo están diseñados específicamente 
para ser variables, de manera que nos sintamos bien en ciertas circunstancias 
pero no en otras. Consideremos, por ejemplo, cómo funcionan nuestros 
mecanismos gustativos. Una comida gourmet tiene buen sabor y nos hace sentir 
maravillosos, mientras que la comida podrida o los excrementos tienen un sabor 
terrible. Si todo lo que llevamos a la boca supiera bien, no tendría sentido tener 
un sentido del gusto en absoluto. De la misma manera, sentimos miedo cuando 
el peligro es inminente, nos apenamos cuando perdemos a una persona 
importante en nuestras vidas, y nos sentimos enojados y arremetemos cuando 
somos agraviados. Si la religión o algún otro mecanismo psicológico tuviera 
éxito en evitar que experimentemos estos estados negativos, tendría el efecto de 
socavar el valor de adaptación de estos otros sistemas. 

Un ejemplo concreto que vale la pena señalar aquí es el de la autoestima, que 
es ampliamente citada por los investigadores como el objetivo o la función de 
muchos procesos psicológicos y sociales, incluida la religión. Una suposición 
explícita o implícita en muchas investigaciones psicológicas es que el 
mantenimiento de una alta autoestima es un objetivo o motivo fundamental de 
gran parte del comportamiento humano. Mark Leary (por ejemplo, Leary, 
Tambor, Terdal, & Downs, 1 995; véase ta m bi é n Kirkpatrick & Ellis, 2001) 
ha argumentado de manera persuasiva que esta conceptualización es 
totalmente errónea y que la autoestima no debe considerarse como una 
meta o motivo por derecho propio sino más bien como un indicador (un 
sociómetro ) para evaluar el éxito en el logro de una o más de las otras metas. 
Leary compara la autoestima con el indicador de combustible del salpicadero de 
su automóvil, señalando que los conductores que visitan las gasolineras pueden 
parecer motivados por el objetivo de mantener la aguja apuntando hacia "lleno". 
Sin embargo, los conductores no están tan motivados, por supuesto; su objetivo 
es mantener suficiente combustible en el coche para que, a su vez, puedan cumplir 
otros objetivos. El indicador de combustible sólo proporciona información 
importante sobre cómo asegurar esto. Que hay mucho más en juego en esta 
analogía que la mera semántica se evidencia al considerar si sería una buena idea 
pegar permanentemente la aguja del indicador de combustible de manera que 
apunte invariablemente hacia "lleno". Esta sería una solución espléndida si el 
objetivo principal de uno se refiere al estado de la aguja, pero no si el objetivo es 
evitar quedarse sin gas. Del mismo modo, deberíamos ser muy escépticos sobre 
cualquier hipótesis de función adaptativa para la religión que implique la 
producción de sentimientos positivos u otros estados psicológicos. 

Tal vez la hipótesis más común acerca de cómo los efectos psicológicos se 
traducen en un éxito reproductivo diferencial se refiere a las relaciones empíricas 
demostradas entre la salud psicológica y física. Es decir, se argumenta que la baja 
ansiedad o la alta autoestima, por ejemplo, se correlacionan con una mayor duración 
de la vida o una menor vulnerabilidad a diversos problemas de salud, como los 
ataques cardíacos. Además de los posibles costos del estado de ánimo inflado 
artificialmente que se han examinado anteriormente, este argumento plantea otras 
dificultades. En primer lugar, en muchos casos no está claro que esta relación sea 
direccional y causal: 
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Las personas que son más felices pueden llevar estilos de vida que promuevan la 
salud de otras maneras, en cuyo caso cualquier cosa (incluida la religión) que infle 
artificialmente los estados psicológicos positivos no causaría, de hecho, mejoras en 
la salud física. En segundo lugar, la gran mayoría de los efectos positivos para la 
salud que se sabe que se correlacionan con estados psicológicos como la ansiedad no 
se observan hasta una etapa relativamente tardía de la vida, en cuyo caso es probable 
que sus efectos en el éxito reproductivo sean mínimos. Para las mujeres en particular, 
vivir hasta los 70 años frente a los 80 no tiene ningún efecto directo sobre el 
potencial reproductivo porque la reproducción está limitada por un plazo biológico. 
Y aunque los hombres son biológicamente capaces de reproducirse hasta una edad 
avanzada, puede que no sean capaces (o no lo hubieran sido en entornos ancestrales) 
de competir y defender con éxito la calidad de sus parejas en una etapa posterior de 
la vida, como cuando estaban en la flor de la vida. Por lo tanto, es poco probable que 
la función de adaptación de la religión se refiera a la prolongación de la vida. 

Como un aparte, tal vez valga la pena mencionar aquí por qué los organismos, 
incluyendo los humanos, envejecen y mueren en primer lugar. Debido a que la 
selección natural está guiada estrictamente por el éxito reproductivo y no por la 
supervivencia de los organismos individuales per se, los organismos están 
típicamente diseñados de tal manera que maximizan el éxito en el apareamiento y 
la reproducción tan pronto en la vida como sea factible dadas otras limitaciones del 
diseño del organismo. Cuanto más se retrasen los esfuerzos de reproducción, 
mayor será el riesgo de no vivir lo suficiente para participar en ellos. Por lo tanto, 
los seres humanos están diseñados para dedicar el máximo esfuerzo al 
apareamiento -incluyendo la competencia por parejas de calidad- pronto después 
de la pubertad. Lamentablemente (para los organismos individuales), las 
adaptaciones que promueven el éxito del apareamiento en las primeras etapas de 
la vida a menudo tienen efectos secundarios adversos a largo plazo que se 
manifiestan más tarde en la vida. Por ejemplo, los altos niveles de testosterona 
circulante son adaptables para los varones jóvenes que compiten entre sí por una 
pareja de calidad, pero los niveles crónicamente altos de testosterona producen a 
la larga efectos negativos para la salud, como un mayor riesgo de ataques cardíacos, 
más adelante en la vida. En un juego en el que el éxito genético es el único criterio, 
la selección natural cambiará el alto éxito reproductivo en las primeras etapas de 
la vida por la disminución de la edad de supervivencia más adelante en la vida cada 
vez (Williams, 1957). Parece dudoso que la religión o cualquier otro mecanismo 
haya evolucionado desafiando esta lógica. 

Consideración délos costos de adaptación 

Un segundo problema general es que, en su afán por esbozar los posibles 
beneficios de adaptación de la religión, los teóricos de la religión como adaptación 
a menudo no consideran adecuadamente los posibles costos asociados al 
mecanismo propuesto. El grado en que un mecanismo demuestra ser más 
adaptable que las alternativas refleja, en última instancia, el resultado de un 
análisis de costo-beneficio, según el promedio de las personas y el tiempo. Ambos 
lados del libro mayor deben considerarse por igual. Por ejemplo, un mecanismo 
de religión que funcione para que las personas estén más abiertas a la persuasión 
o inculcación por parte de otros miembros del grupo puede 
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proporcionarían beneficios al funcionamiento general del grupo, pero 
inevitablemente dejarían a esas personas vulnerables a todo tipo de explotación. 
Un mecanismo que guía a las personas hacia atribuciones sobrenaturales sobre 
las causas de los fenómenos naturales les distrae potencialmente del 
descubrimiento de explicaciones más precisas que potencialmente conferirían 
beneficios prácticos. Puede ser cierto que la ignorancia es una bendición, pero no 
es práctica, y la selección natural es impulsada por la segunda en lugar de la 
primera. Los sacrificios a los dioses son sólo eso, sacrificios que significan la 
pérdida de recursos valiosos. Cualquier hipótesis sobre la religión como 
adaptación necesita demostrar que los beneficios postulados de la religión 
claramente superan este tipo de costos potenciales. 

Del mismo modo, los investigadores citan frecuentemente ejemplos de 
creencias y comportamientos religiosos particulares que parecen respaldar sus 
hipótesis pero que ignoran los igualmente numerosos contraejemplos. El 
mandato bíblico de "ir y multiplicarse" ciertamente parece una buena receta para 
la difusión de los genes, pero los votos de castidad logran lo contrario. Hay 
innumerables creencias en los sistemas religiosos que proporcionan comodidad o 
sentimientos de seguridad, pero al menos otras tantas son aterradoras. La 
religión es una fuerza guía positiva para muchos grupos de gran éxito, pero lleva 
a otros al abuso infantil, la pobreza y el hambre, y a los suicidios en masa. 
Cualquier teoría de la religión necesita explicar estos efectos aparentemente 
inadaptados así como sus efectos aparentemente adaptables. 


Preguntas suplicantes 

Una tercera clase de problemas con muchas teorías de la religión como 
adaptación es que a menudo plantean nuevos problemas teóricos al intentar 
resolver el problema en cuestión. Por ejemplo, una función que se atribuye 
comúnmente a la religión es la de mejorar el temor a la muerte, tal vez 
resolviendo las incertidumbres sobre lo que sucede después de la muerte o 
pintando un cuadro color de rosa sobre lo que sucede después de la muerte o 
proporcionando un medio para que la "vida" de una forma u otra continúe 
después de la muerte. Esta explicación, sin embargo, plantea la cuestión de por 
qué el miedo a la muerte es una fuerza tan incapacitante en primer lugar. Podría 
parecer que el valor adaptativo del temor a la muerte es evidente desde una 
perspectiva evolutiva, pero no lo es. La selección natural ha creado adaptaciones 
en los organismos de tal manera que, si todo va bien, se puede predecir la 
supervivencia y la reproducción; sin embargo, esto no significa que los 
organismos posean un motivo o sistema de orden superior diseñado para "evitar 
la muerte". De hecho, tal mecanismo sería totalmente superfluo. Un programa 
de computadora para jugar al ajedrez contiene una variedad de módulos y 
subrutinas para evaluar la fortaleza y debilidad de las posiciones, para asegurar 
la seguridad del rey, etc., y a menos que el oponente sea un jugador mucho más 
fuerte, el programa conduce previsiblemente a partidas ganadoras. Sin embargo, 
en ningún lugar de dicho programa encontrará una instrucción o un módulo de 
orden superior para "hacer buenas jugadas", porque dicha instrucción no tiene 
ningún valor para el programa a la hora de determinar lo que constituye una 
buena jugada. 
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En su lugar, tenemos miedos innatos o aprendido fácilmente a las cosas tales como 
grandes objetos que se acercan, ruidos fuertes no identificados, caídas desde 
grandes alturas y mordeduras de serpientes y arañas venenosas. La gran mayoría 
de los organismos vivos viven cada día de una manera que parece como si tuvieran 
la intención de evitar la muerte, pero sin ninguna conciencia de este objetivo. 
Esto no significa que se niegue que la (única) capacidad de los seres humanos 
para pensar en la muerte pueda causar ansiedad, sino sólo que es improbable que 
este temor haya planteado un problema de adaptación para el que la religión es 
una solución adaptativa y evolucionada. 

Identificad ch del diseño del supuesto mecanismo 

Una tercera clase de problemas que debe ser resuelta por una teoría 
adaptacionista de la religión tiene que ver con el diseño postulado del mecanismo 
o sistema psicológico que la produce. ¿Cómo funciona? ¿Cuáles son sus 
subsistemas o componentes, y cómo se interrelacionan? ¿A qué clase de insumos 
responde? ¿Por qué reglas inferenciales opera para producir resultados como 
pensamientos, sentimientos o comportamientos religiosos? 

El primer paso crucial para especificar el diseño de una adaptación psicológica 
de una religión (o de cualquier otra) es la distinción entre el comportamiento y 
el mecanismo o mecanismos que le dan origen (Tooby & Cosmides, 1990). En 
un sentido importante, ni siquiera es significativo hablar en términos de que la 
religión en sí misma sea una adaptación. Los genes son recetas para construir 
estructuras biológicas (funcionalmente organizadas) en el organismo en 
desarrollo; no codifican directamente el comportamiento sino más bien los 
mecanismos psicológicos que, en determinadas condiciones, producen de manera 
fiable ciertos comportamientos en lugar de otros. Una vez reconocido este punto, 
la tarea pasa de desarrollar hipótesis sobre el comportamiento de interés per se 
a desarrollar hipótesis sobre cómo se diseñan los mecanismos o sistemas en el 
cerebro/mente. 

Considere, por ejemplo, los diversos sistemas y mecanismos implicados en la 
regulación del comportamiento alimentario que se presentan con cierto detalle 
en cualquier libro de texto de psicología introductoria. Los insumos de este 
sistema incluyen medidores internos que evalúan, por ejemplo, los niveles de 
glucosa y otras sustancias en la sangre, la plenitud del estómago y las 
percepciones de los estímulos externos, como la hora del día y el olor o la vista 
de los alimentos sabrosos. Los cálculos realizados según algún algoritmo 
específico dan lugar a estados internos como el hambre, que a su vez motiva a 
comer. Además, otros motivos de nivel superior, como las percepciones de la 
propia apariencia -que es importante, a su vez, debido a la importancia del 
atractivo físico en la selección de la pareja- contribuyen al proceso en el siguiente 
nivel de análisis. Para ilustrarlo con un sistema "psicológico" más claro, la 
descripción del sistema de apego de Bowlby (1969) incluye la identificación de 
entradas del sistema cruciales (enfermedad, lesión, indicios de peligro en el 
entorno o falta de disponibilidad del cuidador principal o de la figura de apego) y 
salidas (comportamientos diseñados para acercar la figura de apego, como llorar, 
llamar y aferrarse). 
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La expresión de tales comportamientos se regula más a fondo sobre la base de la 
experiencia previa con la capacidad de respuesta y la fiabilidad de la figura de 
apego. Si la religión refleja una adaptación, entonces debería ser posible 
especificar los detalles del diseño del sistema de manera similar. No tengo 
conocimiento de ninguna teoría adaptacionista de la religión existente que esté 
lo suficientemente bien especificada para hacer esto. 

Ir más allá de las hipótesis sobre la función adaptativa para especificar los 
detalles de la arquitectura psicológica es importante no sólo en aras de la 
integridad teórica sino también porque es necesario para aplicar la teoría 
entender los casos en los que el sistema no funciona "normalmente" o 
"adecuadamente". Diagnosticar correctamente por qué su coche no arranca 
requiere más que una comprensión de lo que los coches están diseñados para 
hacer; más bien, un mecánico necesita una comprensión detallada de las formas 
en que varios subsistemas interactúan funcionalmente para que esto ocurra. 
Conocer la función adaptativa de un sistema de regulación de la alimentación no 
nos ayudará por sí solo a entender la obesidad o la anorexia: necesitamos 
entender precisamente cómo está diseñado el sistema para especificar hipótesis 
claras sobre lo que puede fallar. Un sensor interno de glucosa en sangre puede 
enviar constantemente lecturas bajas porque el individuo ha estado comiendo 
alimentos que carecen de una nutrición adecuada o porque está mal calibrado; un 
estado de hambre interno puede ser insuficiente para motivar el comportamiento 
alimenticio debido a las cogniciones de orden superior sobre el atractivo de uno 
para sus potenciales parejas. Una teoría de la religión como adaptación debe ser 
capaz de explicar por qué un sistema que se postula como adaptativo parece dar 
lugar con frecuencia a variantes que parecen inadaptarse, como en los casos de 
suicidios individuales o en masa u otros casos problemáticos señalados 
anteriormente. 

La cuestión de un sistema que se comporta de manera inesperada forma parte 
de una cuestión mucho más amplia relacionada con las diferencias individuales y 
transculturales, que deben explicarse como parte de cualquier relato 
adaptacionista de la religión. Recordemos que la existencia de tal variabilidad no 
impide la explicación en términos de una adaptación universal de las especies: 
Todo el mundo puede tener el mismo mecanismo (adaptativo) de producción de 
callos en la piel de sus pies, pero las personas que caminan descalzas 
regularmente tienen más callos que las que típicamente usan zapatos. Del mismo 
modo, si el andar descalzo es la norma en una cultura y los zapatos en otra, se 
observarán diferencias culturales sistemáticas. Comprender el diseño del sistema 
-un mecanismo en la piel que responde de manera fiable a un cierto tipo de 
estimulación (fricción) mediante el endurecimiento y la acumulación de la piel¬ 
es esencial para estas explicaciones. Así, si una teoría de la religión como 
adaptación incluyera una especificación suficiente del diseño, debería ser posible 
explicar la gran variabilidad de la expresión religiosa. Sin embargo, dudo que 
esto sea posible porque, refiriéndome al problema de definir la "religión" en 
primer lugar, parece improbable que una sola adaptación pueda explicar la 
enorme cantidad de variabilidad en la religión a través del tiempo, los individuos 
y las culturas (pero más sobre esto más adelante). 



La religión no es una 


173 


Por último, quizás el mayor problema de las teorías de la religión como 
adaptación es que, en prácticamente todos los ejemplos que he encontrado, parece 
claro que un diseño mucho más simple podría resolver el (supuesto) problema de 
adaptación al menos tan bien como la religión. La selección natural es un proceso 
muy conservador que, partiendo del diseño existente, modela nuevas 
adaptaciones cambiando tan poco como sea necesario. Los diseños más simples 
son diseños más evolucionables. Considere, por ejemplo, las sugerencias de que 
las creencias religiosas son adaptables porque proporcionan alivio de la ansiedad 
u otros beneficios psicológicos. Además de otros problemas esbozados 
anteriormente sobre cómo la religión podría representar una adaptación diseñada 
para producir tales efectos, parece obvio que una forma mucho más sencilla de 
que la selección natural reduzca la ansiedad sería simplemente ajustar un 
parámetro del sistema o mecanismo de ansiedad para hacerlo cuantitativamente 
menos reactivo en respuesta a las amenazas o simplemente recalibrarlo para 
producir niveles consistentemente más bajos. Un cambio tan pequeño en un 
sistema de ansiedad existente sería mucho más fácil -y por lo tanto más probable- 
de producir por selección natural que todos los sistemas y mecanismos complejos 
(por no mencionar los fenómenos a nivel de grupo) necesarios para producir una 
religión que reduzca la ansiedad. Además, la simple modificación de los sistemas 
de ansiedad existentes para producir niveles de ansiedad más bajos resultaría sin 
duda más fiable al sortear todas las complejidades de la religión que pueden hacer 
que ésta aumente en lugar de reducir la ansiedad de muchas personas. George 
Williams (1966), uno de los principales biólogos evolucionistas del siglo XX, 
sostuvo que las adaptaciones son identificables por el grado en que presentan 
características de "diseño especial". Es decir, deben ser al menos bastante buenos 
en la realización de la tarea de adaptación para la que han sido diseñados y al 
hacerlo deben evidenciar tales características de fiabilidad, economía y precisión. 
Dadas todas sus complejidades y la variabilidad observada, me resulta difícil ver 
cómo la religión, independientemente de cómo se defina, podría considerarse una 
solución fiable, económica y precisa para cualquier problema de adaptación. Si los 
mecanismos psicológicos específicos de la religión están diseñados para resolver 
algún problema de adaptación en particular, no parecen ser muy buenos para ello. 
De hecho, el hecho de que ni siquiera nos quede claro qué es lo que la religión 
está diseñada para hacer, o incluso qué es la religión, se alza como testimonio 
contra cualquier teoría de la religión como adaptación. 


UNA ALTERNATIVA: LA HIPÓTESIS DE 
LOS MÚLTIPLES SUBPRODUCTOS 

Williams (1966) defendió un enfoque teóricamente conservador según el cual 
se deben cumplir normas muy estrictas para justificar la conclusión de que algo 
representa una adaptación. Es fácil hacer girar las historias post hoc sobre el 
supuesto valor de adaptación de cualquier comportamiento o clase de 
comportamientos particulares; es otra forma de hacer un caso científico sólido 
que apoye convincentemente la hipótesis. Siguiendo el razonamiento de 
Williams, sugiero que dada la incertidumbre sobre si la religión es una 
adaptación, nuestra posición por defecto debería ser que no lo es. 
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La carga de la prueba recae en aquellos que plantean hipótesis de adaptación de 
la religión, y debemos ser escépticos hasta que el peso de la evidencia y el 
argumento sea abrumador. En este capítulo he esbozado una serie de razones 
para ser escépticos con respecto a tales hipótesis y he señalado algunos 
obstáculos difíciles que tales teorías deben superar para ser convincentes. 

Entonces, ¿cuál es la alternativa? Mi propia posición (Kirkpatrick, 1999, 2004) 
es que la religión representa una colección de subproductos de una variedad de 
mecanismos psicológicos que evolucionaron con otros fines (véase también 
Atran, 2002, y Atran & Norenzeyan, 2004, para una visión similar pero derivada 
independientemente). Mucho antes de que apareciera la religión, nuestros lejanos 
antepasados habían desarrollado una colección diversa de sistemas psicológicos 
especializados -algunos compartidos con otras especies y otros exclusivos del 
Homo sapiens- a partir de los cuales se ha ido formando el diverso surtido de lo que 
hoy llamamos "religión". Sostengo que desde entonces no se han desarrollado 
nuevas adaptaciones diseñadas específicamente para producir religión o algún 
aspecto particular de la religión. 

Me apresuro a añadir, sin embargo, que un enfoque evolutivo es tan necesario 
y valioso para la comprensión desde la perspectiva de este subproducto como 
desde la perspectiva de la adaptación. La tarea simplemente pasa de identificar la 
función y el diseño de una supuesta adaptación religiosa a identificar y explicar 
qué otros mecanismos y sistemas evolucionados son cooptados al servicio de la 
religión y explicar cómo y por qué se lleva a cabo esta cooptación (Buss, 
Haselton, Shackelford, Bleske, & Wakefield, 1998). Por ejemplo, Boyer (1994, 
2001) ha explicado mucho acerca de las creencias religiosas en términos de un 
conjunto de sistemas psicológicos evolucionados diseñados para comprender 
varios aspectos de nuestros mundos físico, biológico e interpersonal. Los 
humanos vienen al mundo ya sea "cableados" o preparados para aprender una 
variedad de principios que gobiernan el comportamiento de los objetos 
inanimados (por ejemplo, los objetos sin soporte se caen, no se levantan), las 
criaturas vivas (por ejemplo, la autopropulsión), y otras mentes humanas (por 
ejemplo, en términos de motivos, objetivos y emociones). Resulta 
sorprendentemente fácil "engañar" a estos sistemas de modo que, por ejemplo, 
atribuimos erróneamente la agencia a los objetos inanimados (animismo) o los 
atributos mentales humanos a los agentes no humanos ( antropomorfismo ) (véase 
también Guthrie, 1993). Además, Boyer explica que las creencias religiosas 
tienden a tener características únicas que las hacen particularmente intrigantes 
para nosotros: son en su mayoría coherentes con las expectativas de nuestra 
psicología evolucionada y, por lo tanto, plausibles, pero también contienen uno o 
más elementos que violan estos principios habituales y, por lo tanto, son 
llamativas. Los dioses y espíritus de la mayoría de las religiones son 
generalmente muy parecidos a los humanos en términos de sus motivos, 
objetivos y demás, pero con sólo una o unas pocas características sobrenaturales, 
como la invisibilidad, la omnisciencia y demás. En resumen, Boyer ha identificado 
varios mecanismos psicológicos que evolucionaron con fines distintos de la 
religión pero que producen creencias religiosas cuando se combinan de formas 
particulares y se apoyan en contextos culturales particulares. 
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Esta línea de pensamiento puede extenderse más allá de los mecanismos 
identificados por Boyer a una serie de otros sistemas psicológicos humanos 
especializados diseñados para regular diversos tipos de relaciones 
interpersonales funcionalmente distintas. Una vez que procesos como los 
delineados por Boyer permiten la creencia en deidades sobrenaturales, similares 
a las humanas (en muchos sentidos), otros numerosos sistemas especializados 
entran en acción para especificar la naturaleza de nuestras relaciones con ellos, 
predecir su comportamiento y guiar nuestro propio comportamiento hacia ellos. 
El sistema de apego, por ejemplo, evolucionó para funcionar en bebés y niños 
pequeños y para regular su comportamiento hacia sus cuidadores (normalmente 
los padres), pero mucha literatura de investigación sugiere que muchas creencias 
sobre Dios en la mayoría de las tradiciones judeocristianas parecen ser guiadas y 
procesadas por este sistema, es decir, Dios es percibido como una figura de apego. 
Además, otros sistemas psicológicos humanos han evolucionado para regular las 
relaciones con los demás en los contextos funcionalmente distintos del 
intercambio social (por ejemplo, dioses que proporcionan beneficios a los 
humanos a cambio de sacrificios u otras obligaciones), las coaliciones (por 
ejemplo, los identificar y actuar sobre las distinciones entre grupos internos y 
externos y entre aliados y enemigos), la competencia intrasexual por recursos y 
parejas (por ejemplo, el uso de la religión al servicio de la obtención de prestigio, 
dominio y poder) y las relaciones de parentesco (incluidas las relaciones 
"ficticias", como la de considerar a los compañeros de culto como "hermanos y 
hermanas"). Como demuestro en detalle en otra parte (Kirkpatrick, 1999, 2004), 
una amplia variedad de creencias religiosas, comportamientos y emociones 
pueden entenderse como subproductos de estos diversos sistemas. 

Esta perspectiva de múltiples subproductos resuelve todos los diversos 
problemas que he planteado a lo largo de este capítulo. En primer lugar y más 
obviamente, el aspecto de los "subproductos" elimina los numerosos problemas 
de las perspectivas de la religión como adaptación en lo que respecta a la 
identificación de la función y el diseño de adaptación. Por supuesto, estas 
cuestiones no desaparecen, sino que se desplazan de la religión a cualquier otro 
sistema -apego, parentesco, etc.- que se postula que es cooptado por la religión. 
Sin embargo, esto demuestra ser un buen oficio teórico, porque los problemas 
teóricos planteados por la mayoría de estos otros sistemas son mucho más 
manejables y plantean menos dificultades teóricas complejas que la religión. La 
mayoría de ellos están bien estudiados y también están respaldados por un 
considerable conjunto de pruebas empíricas. Por ejemplo, la introducción del 
sistema de vinculación por parte de Bowlby (1969), incluidos sus exámenes de 
múltiples líneas de pruebas de investigaciones tanto humanas como no humanas, 
ha resistido en gran medida el paso del tiempo y ha sido respaldada por cientos 
de estudios empíricos; la teoría básica sigue siendo muy influyente, pero en gran 
medida no ha cambiado en la actualidad. 

En segundo lugar, los aspectos "múltiples" del enfoque de los múltiples 
subproductos eliminan completamente el intratable problema de definir la religión 
o identificar cualquier característica central y fundamental que sea compartida por 
todas las cosas religiosas. Explicar la religión no es como explicar los callos, sino 
más bien como explicar algo como "irregularidades de la piel". La piel lisa y sin 
manchas suele estar poblada no sólo por callosidades sino también por moretones, 
abrasiones, 
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mellas y cortes, granos, lunares, erupciones, quemaduras, pecas, ampollas y otras 
manchas variadas. No puede haber una teoría singular y coherente sobre el valor 
adaptativo de las "irregularidades de la piel" porque este abigarrado conjunto de 
fenómenos no constituye de hecho una categoría natural de cosas que compartan 
una única causa común o un conjunto de causas. La religión es muchas cosas 
diferentes y sólo puede explicarse colectivamente en referencia a múltiples 
mecanismos o sistemas funcionalmente distintos. El enfoque de los múltiples 
subproductos también está bien posicionado para abordar otros fenómenos que se 
asemejan a la religión en algunos aspectos pero que no suelen clasificarse como 
tales, como las creencias sobre la magia, los poderes psíquicos y otras formas de 
creencia paranormal. Gutlirie (1993) analiza con cierto detalle que somos 
propensos al animismo y al antropomorfismo en muchos contextos, muchos de los 
cuales no se denominarían normalmente "religión". Estos fenómenos pueden 
entenderse en términos de los mismos sistemas psicológicos, reduciendo los 
argumentos sobre si constituyen "religión" como argumentos infructuosos sobre 
la semántica. 

En tercer lugar, las enormes diferencias individuales y transculturales de la 
religión se explican fácilmente por el enfoque de los múltiples subproductos, que 
ofrece al menos dos niveles de análisis para abordar la cuestión. Muchas 
diferencias individuales o culturales importantes pueden entenderse en términos 
de diferencias en los sistemas psicológicos particulares o de la ponderación 
relativa de esos sistemas que intervienen en el procesamiento de la información 
religiosa por parte de las distintas personas. En algunas sociedades, las creencias 
sobre Dios pueden estar arraigadas principalmente en el sistema de apego, en el 
que se percibe a Dios o a los dioses como cuidadores cariñosos y nutritivos, 
mientras que en otras sociedades los dioses se perciben más bien como sistemas 
de intercambio social que sólo serán útiles si se cumplen ciertas condiciones o se 
realizan determinados tipos de rituales o sacrificios. Además, los diseños 
respectivos de estos diversos sistemas psicológicos dan lugar a pautas específicas 
de diferencias individuales, como en las pautas o estilos de apego que surgen de 
la variabilidad de las experiencias de fiabilidad y capacidad de respuesta de los 
cuidadores. Este enfoque parece mucho más adecuado para explicar la enorme 
diversidad de la religión que cualquier teoría -evolucionaría o de otro tipo- que 
intente explicar toda la religión en términos de un solo proceso o función. 

En cuarto lugar, el enfoque de los múltiples subproductos parece mucho más 
coherente que cualquier teoría de la religión como adaptación con respecto a su 
capacidad para explicar por qué la religión parece adaptable en algunos casos 
pero inadaptada o adaptablemente neutral en tantos otros. Si la religión surge 
como subproducto de otros mecanismos, no hay razón para esperar que produzca 
efectos sistemáticamente adaptables. Si, a lo largo de nuestra historia evolutiva, 
estos subproductos religiosos fueran de hecho sistemáticamente inadaptados, la 
selección natural probablemente habría modificado los mecanismos subyacentes 
para reducir o eliminar estos efectos, de la misma manera que las drogas cuyos 
efectos secundarios indeseables superan sus beneficios desaparecen pronto del 
mercado. Por el contrario, si los subproductos religiosos fueran sistemáticamente 
muy adaptables, parece probable que la selección natural habría modificado 
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los mecanismos subyacentes de tal manera que los efectos religiosos fueran 
universales, y de hecho habríamos llegado a poseer especies - adaptaciones 
religiosas universales que probablemente serían fácilmente identificables. En 
cambio, la noción de que los subproductos religiosos han demostrado ser 
esencialmente neutrales en cuanto a la adaptación a través del tiempo y las 
culturas parece coherente con lo que vemos cuando observamos las religiones en 
todo el mundo hoy en día. 


CONCLUSIÓN 

La teoría de la evolución por selección natural es un conjunto de ideas 
sorprendentemente elegante y sencillo que puede resumirse claramente en un 
par de frases, pero sus implicaciones son asombrosas tanto en número como en 
diversidad. Aquí radica la belleza y el poder de la teoría, pero también sus muchas 
trampas y escollos. Un pequeño malentendido puede fácilmente llevarnos por un 
camino equivocado. Es probablemente más cierto de esta teoría que de cualquier 
otra que un poco de conocimiento puede ser algo peligroso. Cualquiera con un 
mínimo de comprensión de la evolución puede plantear una idea plausible y sólida 
sobre por qué la religión, o cualquier otra característica o rasgo que muestre la 
gente, evolucionó debido a algunos beneficios hipotéticos que podría haber 
ofrecido. Sin embargo, muchas de estas ideas se rompen rápidamente en un 
examen más profundo si se hacen las preguntas correctas. En este capítulo, he 
tratado de señalar algunas de esas preguntas y cuestiones clave y explicar por 
qué la mayoría de las hipótesis de adaptación de la religión, si no todas, al menos 
tal como se han presentado hasta la fecha, fracasan en una o más de esas pruebas. 
El punto de vista de los múltiples subproductos resuelve o elimina todos estos 
problemas, al tiempo que mantiene y aprovecha las muchas fortalezas de una 
perspectiva evolutiva. 

La cuestión de si la religión refleja una o más adaptaciones o si, por el 
contrario, se entiende mejor como una colección de subproductos de otras 
adaptaciones es sin duda difícil, y los investigadores seguirán sin duda debatiendo 
los méritos relativos de estas posiciones alternativas durante los próximos años. 
El propósito de este capítulo no ha sido resolver el debate sino simplemente 
enmarcar algunas de las cuestiones centrales que deben resolverse. La psicología 
de la religión plantea muchas preguntas profundas y fascinantes, y no debería 
sorprendernos que las respuestas no lleguen fácilmente. 


NOTA 

1. Hasta donde puedo decir, la llamada teoría del diseño inteligente no es más 
que una conclusión intelectualmente perezosa basada en el razonamiento de que 
como los organismos parecen haber sido diseñados por un diseñador inteligente, 
como los relojes diseñados por un relojero, entonces deben serlo. Si damos a los 
defensores de esta posición el beneficio de la duda de que no se trata de una mera 
declaración de fe y concedemos al argumento el estatus de "científico", el 
problema es que la teoría de la evolución por selección natural suele hacer la 
misma predicción. 
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Curiosamente, algunas de las pruebas más convincentes que diferencian las 
teorías provienen de los muchos casos de diseño imperfecto, en los que los 
"mejores" diseños son fácilmente imaginables, pero la selección natural, 
trabajando a ciegas y constreñida por la historia, ha elaborado un diseño 
defectuoso pero suficientemente bueno (Gould, 1980). 
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CAPÍTULO 9 


LA COGNICIÓN Y LA EVOLUCIÓN 
LAS RAÍCES DE LA RELIGIÓN 

ScottAtran 


Desde la decadencia y caída del Imperio Romano de Edward Gibbon (1845), los 
científicos y los estudiosos de mentalidad secular han estado prediciendo la 
desaparición definitiva de la religión (cf. Dawkins, 1998). Pero, si acaso, el fervor 
religioso está aumentando en todo el mundo, incluso en los Estados Unidos, la 
sociedad más poderosa económicamente y más avanzada científicamente del 
mundo. Una razón subyacente es que la ciencia trata a los seres humanos y a las 
intenciones sólo como elementos incidentales en el universo (Russell, 1948), 
mientras que para la religión son centrales. La ciencia no es particularmente 
adecuada para tratar las ansiedades existenciales de las personas, como la muerte, 
el engaño, la catástrofe repentina, la soledad o el anhelo de amor o justicia. No 
puede decirnos lo que debemos hacer, sólo lo que podemos hacer (Sartre, 1948). 
La religión prospera porque aborda los anhelos emocionales más profundos de 
las personas y las necesidades morales fundamentales de la sociedad. 

La ciencia no es particularmente adecuada para tratar problemas de la 
existencia humana que no tienen una solución lógica o factual duradera, como 
evitar la muerte, prevenir el engaño, anticipar catástrofes, superar la soledad, 
encontrar el amor o asegurar la justicia. La ciencia no puede decirnos lo que 
debemos hacer o lo que debería ser, sólo lo que podemos hacer y lo que es. La 
religión perdura y prospera porque aborda los anhelos emocionales más 
profundos de la gente y las necesidades morales fundamentales de la sociedad. 
Ninguna sociedad ha soportado más de unas pocas generaciones sin una base 
moral incuestionable pero racionalmente inescrutable. 

En la competencia por la lealtad moral, las ideologías seculares están en 
desventaja. Porque si es probable que alguna ideología mejor esté disponible en 
el futuro, entonces, razonando por inducción retrógrada, no hay razón más 
justificada para aceptar la ideología actual que la conveniencia. 
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Y si la gente llega a creer que todo compromiso aparente es conveniencia de 
interés propio o, peor aún, manipulación por el interés de otros, entonces el 
compromiso se marchita y muere. Por lo tanto, especialmente en tiempos de 
vulnerabilidad y estrés, es más probable que se produzca un engaño social y una 
deserción en busca de la autopreservación, como señaló hace siglos el gran 
historiador árabe Ibn Jaldún. La religión despierta apasionadamente los 
corazones y las mentes para romper este círculo vicioso y racional de interés 
propio y adoptar intereses de grupo que pueden beneficiar a los individuos a largo 
plazo. En el caso más estrecho, una pareja unida en la devoción supera más 
fácilmente los altibajos personales. En el caso más amplio, la fe mutua en un 
agente omnisciente y omnipotente (la suprema deidad de las religiones 
abrahámicas) mitiga el engaño y la mentalidad de "cada hombre para sí mismo". 

La ciencia, entonces, puede que nunca reemplace a la religión en la vida de la 
mayoría de la gente y en cualquier sociedad que espere sobrevivir por mucho 
tiempo. Pero la ciencia puede ayudarnos a entender cómo se estructuran las religiories 
en y a través de las mentes y sociedades individuales -o, de forma equivalente 
para nuestros propósitos, cerebros y culturas- y también, en un sentido 
estrictamente material, por qué las religionesperduran. Los recientes avances en la 
ciencia cognitiva, una rama de la psicología con raíces también en la biología 
evolutiva, se centran en la religión en general y en la conciencia de lo 
sobrenatural en particular como un subproducto convergente de varios 
mecanismos cognitivos y emocionales que evolucionaron bajo la selección 
natural para tareas de adaptación mundanas (Atran, 2002). 

A medida que los seres humanos interactúan rutinariamente, tienden 
naturalmente a explotar estos subproductos para resolver problemas 
existenciales ineludibles que no tienen una solución mundana aparente, tales 
como la inevitabilidad de la muerte y la siempre presente amenaza de engaño por 
parte de otros. La religión implica un compromiso costoso y difícil de fingir con 
un mundo contra-intuitivo de agentes sobrenaturales que dominan esas 
ansiedades existenciales (Atran & Norenzayan, 2 0 0 4). Cuanto mayor sea la 
muestra de un compromiso costoso con ese mundo de hecho absurdo -como en 
la disposición de Abraham a sacrificar a su hijo querido por nada palpable salvo 
la fe en una "voz" que exige la matanza- mayor será la confianza de la sociedad 
en la capacidad y la voluntad de esa persona para ayudar a otros con sus 

problemas ineludibles (Kierkegaard, 1955). 1 

Ahora bien, si (l) los agentes sobrenaturales son cognitivamente salientes y 
poseen poderes omniscientes y omnipotentes y (2) hay suficientes señales costosas 
de personas dentro de una comunidad para convencer a otros de que el 
compromiso con lo sobrenatural es genuino, entonces (3) lo sobrenatural puede 
ser invocado para aliviar ansiedades existenciales como la muerte y el engaño 
que amenazan para siempre la vida humana en todas partes y de las que no es 
posible un escape racional duradero. Sin embargo, las concepciones de lo 
sobrenatural implican invariablemente la interrupción o violación de los 
principios cognitivos universales que rigen la percepción y la comprensión del 
mundo cotidiano por parte de los seres humanos ordinarios. En consecuencia, las 
creencias y experiencias religiosas no pueden validarse de manera fiable (o 
desconfirmarse como falsas) mediante una deducción lógica consistente o una 
inducción empírica consistente. 
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La validación se produce sólo mediante (4) la satisfacción colectiva de las 
emociones que motivan la religión en primer lugar. A través de una 
"efervescencia colectiva" (Durkheim, 1995), los rituales comunales coordinan 
rítmicamente la validación emocional y el compromiso con las verdades morales 
en mundos gobernados por agentes sobrenaturales. A través de la pompa 
sensorial del movimiento, el sonido, el olfato, el tacto y la vista, los rituales 
religiosos coordinan afectivamente las mentes y los cuerpos de los actores en 
expresiones convergentes del sentimiento público (cf. Tinbergen, 1951) - una 
especie de vínculo entre las personas N que comunica el consenso moral como 
sagrado, trascendiendo toda razón y duda (Rappaport, 1999). Pero para quienes 
quedan fuera del consenso religioso, puede parecer que "la crueldad y la 
intolerancia hacia quienes no pertenecen a él es algo natural en toda religión" 
(Freud, 1955). 

Los rituales que acompañan a todas las religiones casi siempre incluyen 
música y otros tipos de estimulación rítmica voluntaria. Incluso los talibanes, que 
prohibieron casi todo tipo de estimulación sensorial colectiva, utilizaron 
sistemáticamente los cantos a capela para cimentar la adhesión a su fraternidad 

religiosa. 2 Las oraciones en todas las religiones emplean los mismos gestos de 
sumisión: brazos extendidos con el pecho expuesto y la garganta desnuda, 
genuflexión, postración, etc. Estas son más o menos las mismas expresiones 
corporales que otros animales sociales muestran para señalar la sumisión, 
incluyendo nuestros primos simios y amigos caninos. Pero para los humanos, 
tales gestos no son meramente simbólicos: al encarnarlos, la gente en realidad 
provoca en sí mismos sentimientos de sumisión y humildad ante un poder mayor. 
Otros actos rituales comunes que coordinan socialmente los movimientos 
corporales entre los miembros de una congregación incluyen el balanceo y la 
danza. La unidad emocional creada durante estas actuaciones subraya el 
compromiso de sacrificar un poco de uno mismo por los demás, no 
necesariamente en el aquí y ahora, sino como una promesa abierta de ayudar a 
los demás de muchas maneras cuando más lo necesiten. 

Para evocar un fuerte e íntimo sentido de comunidad, los miembros de una 
comunidad religiosa suelen crear familias de parientes ficticios. Por ejemplo, 
desde los suburbios de París hasta las selvas de Indonesia, los muyaliidines que 
he entrevistado y que están a favor del compromiso con las acciones martiriales 
(atentados suicidas) proceden de casi todas las clases sociales y entornos 
socioeconómicos (por lo que la promoción global de las células de terroristas 
suicidas es una pérdida de tiempo); sin embargo, dentro de cada célula de entre 8 
y 12 personas, todas tienden a comer el mismo tipo de comida, llevar la misma 
ropa, cantar los mismos eslóganes y compartir los mismos ritos y rutinas diarias. 
Mediante la incorporación de los reclutas a células relativamente pequeñas y 
cerradas -hermandades muy unidas emocionalmente- las organizaciones 
terroristas de inspiración religiosa crean una familia de compañeros de célula que 
están tan dispuestos a sacrificarse unos por otros como un padre por un hijo. 
Estos lazos celulares culturalmente artificiales imitan y (al menos 
temporalmente) anulan las fidelidades genéticas a los parientes, mientras que 
aseguran la creencia en el sacrificio por una causa de grupo mayor. Y esto puede 
incluso mutar a través de Internet en una familia virtual cuyos miembros pueden 
estar físicamente alejados unos de otros pero que están tan emocionalmente 
vinculados y preparados para el sacrificio mutuo como cualquier familia real o 

grupo de amigos (Atran & Stern, 2005). 3 
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En el recuento final, las emociones eruptivas son a menudo más fuertes y 
convincentes que la razón cuidadosa, tal vez porque la evolución seleccionó 
nuestras emociones para encerarlas cuando creemos que nos enfrentamos 
ineludiblemente a problemas de supervivencia. La falta de cálculo de los costos y 
beneficios emocionales asociados con aquellos aspectos de la vida que no son 
racionalmente controlables -incluyendo la muerte y el engaño, la angustia y la 
soledad, la catástrofe y el deseo- hace que cualquier teoría puramente cognitiva 
de la religión sea apenas más que un relato de cómo la gente asimila las fantasías 
de los dibujos animados. Porque sin la emoción que subyace en el compromiso y 
sacrificio sincero, no hay nada en la teoría cognitiva que distinga al Moisés de la 
Biblia del Ratón Mickey de Disney o al Gran Coyote del Cowlitz nativo 
americano del Coyote Wily de Warner Bros. 


LA RELIGIÓN COMO UN SUBPRODUCTO EVOLUTIVO 

Explicar la religión es un problema serio para cualquier relato evolutivo del 
pensamiento y la sociedad humana. Todas las sociedades humanas conocidas, 
pasadas o presentes, soportan los costos muy sustanciales de los compromisos 
materiales, emocionales y cognitivos de la religión con mundos de hecho 
imposibles y contrarios a la intuición. Desde un punto de vista evolutivo, las 
razones por las que la religión no debería existir son evidentes: La religión es 
materialmente cara, y es implacablemente contraria a los hechos e incluso a la 
intuición. La práctica religiosa es costosa en términos de sacrificio material (al 
menos el tiempo de oración), de gasto emocional (incitar a los miedos y 
esperanzas), y de esfuerzo cognitivo (mantener redes de creencias tanto fácticas 
como contrarias a la intuición). 

Resumiendo la literatura antropológica sobre las ofrendas religiosas, 

Raymond Firth (1963) concluye que "el sacrificio es dar algo a un costo".a 

un costo o no, la actitud parece ser" (pp. 13-16). Por eso "el sacrificio de animales 
salvajes que puede considerarse como el don gratuito de la naturaleza rara vez 
es permisible o eficiente" (Smith, 1894, pág. 466). Como Bill Gates supuso 
acertadamente, "Sólo en términos de asignación de recursos de tiempo, la religión 
no es muy eficiente. Hay mucho más que podría hacer un domingo por la 
mañana" (citado en Keillor, 1999). 4 

Los argumentos funcionalistas, incluidos los relatos adaptacionistas, suelen 
tratar de compensar las aparentes desventajas funcionales de la religión con 
ventajas funcionales aún mayores. Hay muchas explicaciones diferentes e incluso 
contrarias a la razón por la que la religión existe en términos de las funciones 
beneficiosas que sirve. Entre ellas figuran las funciones de utilidad social 
(reforzar la solidaridad de grupo, la comunicación de grupo), económica (sostener 
los bienes públicos, la producción excedente), política (opiáceo en masa, 
estimulante de la rebelión), intelectual (explicar los misterios, fomentar la 
credulidad), de salud y bienestar (aumentar la esperanza de vida, aceptar la 
muerte) y emocional (aterrorizar, aliviar la ansiedad). Muchas de estas funciones 
se han obtenido en un contexto cultural u otro, pero todas ellas han sido también 
válidas para los fenómenos culturales además de la religión. 
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Tales descripciones de la religión a menudo ayudan de manera perspicaz a 
explicar cómo y por qué determinadas creencias y prácticas religiosas ayudan a 
proporcionar ventajas competitivas sobre otros tipos de ideologías y 
comportamientos para la supervivencia cultural. Sin embargo, estos relatos 
proporcionan poca información explicativa sobre los factores de selección 
cognitiva responsables de la facilidad de adquisición de conceptos religiosos por 
parte de los niños o de la facilidad con la que las prácticas y creencias religiosas 
se transmiten entre los individuos. Tienen poco que decir acerca de qué creencias 
y prácticas -si todas las cosas son iguales- tienen más probabilidades de repetirse 
en diferentes culturas y están más dispuestas a la variación y elaboración cultural. 
Ninguno predice las peculiaridades cognitivas de la religión, como las siguientes: 

¿Por qué los conceptos de agente predominan en la religión? 

¿Por qué los conceptos de agerites sobrenaturales son culturalmente universales? 

¿Por qué algunos conceptos de agentes sobrenaturales son intrínsecamente 
mejores candidatos para la selección cultural que otros? 

¿Por qué es necesario, y cómo es posible, validar la creencia en conceptos 
de agentes sobrenaturales que son lógica y factualmente inescrutables? 

¿Cómo se puede evitar que la gente decida que el orden moral existente es 
simplemente erróneo o arbitrario y que se desvíe del consenso social por 
medio de la negación, el despido o el engaño? 

Este argumento no implica que las creencias y prácticas religiosas no puedan 
desempeñar funciones sociales o que el desempeño satisfactorio de esas funciones 
no contribuya a la supervivencia y difusión de las tradiciones religiosas. De 
hecho, hay pruebas sustanciales de que las creencias y prácticas religiosas suelen 
aliviar el estrés y la ansiedad potencialmente disfuncionales (Ben-Amos, 1994; 
Worthington, Kurusu, McCullough y Sandage, 1996) y mantienen la cohesión 
social ante un conflicto real o percibido (Allport, 1956; Pyszczynski, 
Greenberg y Solomon, 1999). Esto implica que las funciones sociales no son 
filogenéticamente responsables de la estructura cognitiva y la recurrencia 
cultural de la religión. 

Se afirma que la religión no es una adaptación evolutiva per se sino un 
subproducto cultural recurrente del complejo paisaje evolutivo que establece las 
condiciones cognitivas, emocionales y materiales para las interacciones humanas 
ordinarias (Atran, 2002; Boyer, 2001; Kirkpatrick, 1999; Pinker, 2004). La 
religión explota los procesos cognoscitivos ordinarios para mostrar 
apasionadamente una devoción costosa a los mundos contrarios a la intuición 
gobernados por agentes sobrenaturales. Los fundamentos conceptuales de la 
religión vienen dados intuitivamente por los dominios cognitivos panhumanos 
específicos de las tareas, como la mecánica popular, la biología popular y la 
psicología popular. Las creencias religiosas fundamentales violan mínimamente 
las nociones ordinarias sobre cómo es el mundo, con todos sus problemas 
ineludibles, permitiendo así a la gente imaginar mundos sobrenaturales 
mínimamente imposibles que resuelvan problemas existenciales, incluyendo la 
muerte y el engaño. 
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Los módulos conceptuales básicos - facultades cognitivas seleccionadas 
naturalmente - se activan por estímulos que caen dentro de unos pocos dominios 
de conocimiento intuitivo, incluyendo la mecánica popular (límites y 
movimientos de objetos inertes), la biología popular (configuraciones y 
relaciones de especies), y la psicología popular (comportamiento interactivo y 
dirigido a objetivos). Las categorías mitológicas ordinarias se generan cuando se 
activan los módulos conceptuales. Entre las categorías universales de la 
mitología ordinaria están PERSONA, ANIMAL, PLANTA, SUSTANCIA. 

La relación entre los módulos conceptuales y las categorías mitológicas se 
representa como una matriz en el cuadro 9.1. Cambial' la relación intuitiva expresada 
en cualquier celda genera lo que Pascal Boyer (2000) llama una "contra-intuición 
mínima". Por ejemplo, cambiar la célula (- psicología popular, SUSTANCIA) a (+ 
psicología popular, SUSTANCIA) produce un talismán pensante, mientras que 
cambiar (+ psicología popular, PERSONA) a (- psicología popular, PERSONA) 
produce un zombi irreflexivo (cf. Barrett, 2000). Estas son condiciones generales pero 
no exclusivas de los seres y eventos sobrenaturales. Sin embargo, la intervención de 
factores perceptivos, contextúales o psico-temáticos puede cambial' las probabilidades. 
Así, ciertas sustancias naturales -montañas, mares, nubes, sol, luna, planetas- están 
asociadas a percepciones de gran tamaño o distancia y a concepciones de grandeza y 
duración continua o recurrente. Son, como supuso Freud, objetos psicológicamente 
privilegiados para enfocar los pensamientos y las emociones evocadas por ansiedades 
existenciales como la muerte y la eternidad. La violación de las normas sociales 
fundamentales también se presta fácilmente a la interpretación religiosa (por ejemplo, 
incesto ritual, fratricidio, inversión de estatus). 

Cuadro 9.1 Relaciones mundanas entre los dominios conceptuales seleccionados 
naturalmente y las categorías universales de la ontología ordinaria 

Table 9.1 Mundane Relations between Naturally Selected Conceptual 

Domains and Universal C'ategories of Ordinary Ontology 

Conceptual Domains (and associated properties) 



Folk 

Mechanics 

Folk Biology 

Folk Psychology 

Ontolo- 

gical 

Categories 

(Inert) 

(Vegetative) 

(Anímate) 

(Psychophysical, 
e.g., hunger, 
thirst, etc.) 

(Epistemic, 
e.g., believe, 
know, etc.) 

Person 

+ 

+ 

+ 

+ 

+ 

Animal 

+ 

+ 

+ 

+ 

- 

Plant 

+ 

+ 

- 

- 

- 

Substance 

+ 

- 

- 

- 

- 


Note: Changing the relation in any one cell £+ to — or — to +] yields a minimal, super- 
natural counterintuition. 


Nota: Cambiar la relación en cualquier celda £+ a - o - a +] produce una mínima 
y súper natural contraintuición. 
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Las creencias y conductas sobrenaturales obtienen mayor coherencia y ventaja 
cuando se centran en el manejo de las ansiedades existenciales de las personas. La 
religión ha perdurado en casi todas las culturas y en la mayoría de los individuos 
porque los humanos se enfrentan a problemas que no pueden resolver. Como las 
personas interactúan de forma rutinaria, tienden naturalmente a explotar varias 
facultades cognitivas mundanas de forma especial para resolver una serie de 
problemas existenciales ineludibles que no tienen una solución mundana aparente. 
Considere la muerte. Debido a que tenemos habilidades cognitivas para viajar en 
el tiempo y rastrear la memoria, somos automáticamente conscientes de la muerte 
en cualquier lugar. La muerte física es algo que los organismos han evolucionado 
para evitar. La gente busca algún tipo de solución a largo plazo para esta 
perspectiva inminente, pero no hay ninguna. Esa es la "tragedia de la cognición". 
Lucrecio y Epicuro pensaron que podían resolver esto a través de la razón. Dijeron: 
"Mira, ¿qué importa? No estuvimos vivos por infinitas generaciones antes de 
nacer. No nos molesta. ¿Por qué deberíamos preocuparnos por las infinitas 
generaciones que vendrán después de nosotros?" Nadie compró esa línea de 
razonamiento porque una vez que estás vivo, tienes algo que perder (cf. Kahneman 
& Tversky, 1979). 

Otro problema existencial es el engaño, del que experimentos recientes en la 
psicología del desarrollo muestran que los niños son conscientes por lo menos a 
los tres años (y tal vez hasta los 15 meses; Onishi y Baillargeon, 2005). Si tienes 
rocas y plantas y cuerpos de agua delante de ti y dices, "Oh, no hay ningún pedazo 
de hierro ahí", "Eso no está mojado" o "Eso no es realmente un árbol", alguien 
puede venir y decir, "Mira, estás loco; puedo tocarlo; puedo mostrarte que es un 
pedazo de hierro". Para los eventos físicos con sentido común, tenemos formas 
de verificar lo que es real o no. Para los juicios morales, no tenemos nada 
comparable. Si alguien dice, "Oh, debería ser un mendigo, y debería ser un rey" 
o "El asesinato es malo, y la pena capital es buena", ¿qué hay en el mundo para 
probar esto? Si no hay nada seguro, ¿cómo se llevarán las personas entre sí, 
especialmente los no parientes? ¿Cómo pueden construir sociedades y llegar a 
confiar unos en otros para no desertar? Una solución consiste en inventar un 
mundo mínimamente contrario a la intuición, gobernado por deidades que vigilen 
para asegurarse de que no haya desertores o evasores. 

Finalmente, los conceptos de agentes sobrenaturales tienden a ser 
emocionalmente poderosos porque desencadenan plantillas de supervivencia 
evolutiva. Esto también hace que llamen la atención y sean memorables. Por 
ejemplo, una deidad sedienta de sangre que todo lo sabe es un mejor candidato 
para la supervivencia cultural que una deidad que no hace nada, aunque sea 
omnisciente. En las siguientes secciones se abordan más a fondo algunos de los 
procesos cognitivos que contribuyen a la supervivencia cultural de las creencias 
sobrenaturales. 

Todo esto no quiere decir que la función de la religión y lo sobrenatural sea 
prometer la resolución de todas las ansiedades existenciales pendientes más que 
la función de la religión y lo sobrenatural es neutralizar la relatividad moral y 
establecer el orden social, dar sentido a una existencia por lo demás arbitraria, 
explicar los orígenes inobservables de las cosas, etc. 
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La religión no tiene funciones evolutivas en sí misma. Más bien, las ansiedades 
existenciales y los sentimientos morales constituyen -en virtud de la evolución- 
elementos ineludibles de la condición humana; y la invención cognoscitiva, la 
selección cultural y la supervivencia histórica de las creencias religiosas en lo 
sobrenatural se deben, en parte, al éxito en la acomodación de estos elementos. 
Otros factores de la persistencia de la religión como destino evolutivo provisional 
de la humanidad implican elementos seleccionados naturalmente de la cognición 
humana. Entre ellos se incluye la susceptibilidad inherente de las creencias 
religiosas a los sistemas de procesamiento conceptual modularizados (innatos, 
universales, específicos de un dominio), como la psicología popular, que favorecen 
la supervivencia y la recurrencia de lo sobrenatural dentro y a través de las 
mentes y las sociedades. 


EL AGENTE SOBRENATURAL: LA PSICOLOGÍA POPULAR 
DISPARADA POR EL CABELLO 

Las religiones se centran invariablemente en conceptos de AGENTE 
sobrenatural, como dioses, duendes, ángeles, espíritus de los antepasados y jinns. 
Por supuesto, las "teologías" no deístas, como el budismo y el taoísmo, evitan 
doctrinalmente personificar lo sobrenatural o animar la naturaleza con causas 
sobrenaturales. Sin embargo, la gente común que propugna estas creencias 
rutinariamente cree en una serie de dioses y espíritus que se comportan de forma 
contraria a la intuición de manera inescrutable al razonamiento lógico o de hecho. 

5 Incluso los monjes budistas evitan ritualmente a las deidades malévolas invocando 
a las benevolentes y conciben los estados alterados de la naturaleza como algo 

asombroso. 6 

Los conceptos de AGENTE Mundano son actores centrales en lo que los 
psicólogos cognitivos y del desarrollo se refieren como "psicología popular" y 
"teoría de la mente". Una especulación razonable es que el pelo evolucionado de 
la AGENCIA se desencadenó en los humanos para responder "automáticamente" 
en condiciones de incertidumbre a las posibles amenazas (y oportunidades) de los 
depredadores (y protectores) inteligentes. Desde esta perspectiva evolutiva, 
AGENCIA es una especie de "mecanismo de liberación innato" (Tinbergen, 
1951) cuyo dominio evolutivo original abarca los objetos animados pero que se 
extiende inadvertidamente a los puntos en movimiento en las pantallas de los 
ordenadores, las voces en el viento, los rostros en las nubes, y prácticamente 
cualquier diseño complejo o situación incierta de origen desconocido (Guthrie, 

1993; Hume, 1956). 7 

Los experimentos muestran que los niños y los adultos interpretan 
espontáneamente los movimientos contingentes de puntos y formas geométricas 
en una pantalla como agentes interactivos con objetivos y motivaciones internas 
distintos para alcanzar esos objetivos (Bloom & Veres, 1999; Csibra, Gergely, 
Bíró, Koós, & Brockbank, 1999; Heider & Simmel, 1944; Premack & Premack, 
1995). Un programa de procesamiento biológicamente pre-partido, o "modular", 
proporcionaría una reacción rápida y económica a una amplia, pero no ilimitada, 
gama de estímulos que se habrían asociado estadísticamente con la presencia de 
agentes en entornos ancestrales. Los errores, o "falsos positivos", normalmente 
acarrearían poco costo, mientras que una respuesta verdadera podría 
proporcionar el margen de supervivencia (Geary & Huffman, 2002; Seligman, 
1971). 
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Nuestros cerebros pueden ser un viaje conectado para detectar a los 
acechadores (y buscar protectores) cuando prevalecen condiciones de 
incertidumbre (cuando se asustan, por la noche, en lugares desconocidos, durante 
una catástrofe repentina, o ante la soledad, la enfermedad o las perspectivas de 
muerte). Plausiblemente, el depredador más peligroso y engañoso para el género 
Homo desde finales del Pleistoceno ha sido el propio Homo, que puede haber 
participado en una espiral de conflictos individuales y grupales de 
comportamiento y cognición (Alexander, 1989). Dada la constante amenaza de 
los enemigos internos y externos, la ocultación, el engaño y la capacidad de 
generar y reconocer falsas creencias en los demás favorecería la supervivencia. 
En circunstancias potencialmente peligrosas o inciertas, sería mejor anticiparse 
y temer la peor de todas las posibilidades probables: la presencia de un 
depredador astuto. 

Desde una perspectiva evolutiva, es mejor prevenir que lamentar la detección de 
la agencia en condiciones de incertidumbre. Esta proclividad cognitiva favorecería 
el surgimiento de deidades malévolas en todas las culturas, así como una 
propensión darwiniana compensatoria a apegarse a cuidadores protectores 
favorecería la aparición de deidades benévolas. Por lo tanto, para los indios Carajá del 
Brasil central, las regiones intimidantes o inseguras de la ecología local se evitan 
religiosamente: "La tierra y el inframundo están habitados por sobrenaturales. . . . 
Hay dos tipos. Muchos son seres amigables y líennosos que tienen relaciones 
amistosas con los humanos.. . otros son monstruos feos y peligrosos que no pueden 
ser aplacados. Sus bosques son evitados y nadie pesca en sus piscinas" (Lipkind, 
1940, p. 249). Descripciones similares de los sobrenaturales aparecen en informes 
etnográficos en toda América, Africa, Eurasia y Oceanía (Atran, 2002). Además, los 
seres humanos crean conceptualmente información para imitar y manipular las 
condiciones de los entornos ancestrales que originalmente produjeron y 
desencadenaron disposiciones cognitivas y emocionales evolucionadas (Sperber, 
1996). Los humanos habitualmente "engañan" a sus propios programas de 
liberación innatos, como cuando las personas se excitan sexualmente con 
maquillaje (que resalta artificialmente los atributos sexualmente atractivos), 
perfumes fabricados o líneas ondulantes dibujadas en papel o puntos dispuestos 
en una pantalla de ordenador, es decir, imágenes pornográficas. ® De hecho, gran 
parte de la cultura humana, para bien o para mal, puede atribuirse a 
estimulaciones y manipulaciones focalizadas de las tendencias innatas de nuestra 
especie. Esas manipulaciones pueden servir a fines culturales muy alejados de las 
tareas de adaptación ancestrales que originalmente dieron lugar a esas facultades 
cognitivas y emocionales desencadenadas, aunque las manipulaciones para la 
religión a menudo implican centralmente el compromiso colectivo de los deseos 
existenciales (por ejemplo, el deseo de seguridad) y 
ansiedades (por ejemplo, el temor a la muerte). 

Recientemente, varios devotos católicos americanos vieron la imagen de la 
Madre Teresa en un bollo de canela vendido en una tienda de Tennessee. Los 
latinos de Houston rezaron ante una visión de la Virgen de Guadalupe, mientras 
que los anglosajones sólo vieron el helado seco en el pavimento. Los exiliados 
cubanos en Miami vieron a la Virgen en las ventanas, cortinas y en las imágenes 
de la televisión, siempre y cuando hubiera esperanza de evitar que el joven Elián 
González regresara a la Cuba impía. 
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Y el 11 de septiembre, los periódicos mostraron fotos de humo que salía de una 
de las torres del World Trade Center que "parece poner de relieve el rostro del 
Maligno, con barba y cuernos y una expresión maligna, que simboliza para 
muchos la naturaleza horrible de la acción que causó horror y terror en una 
ciudad desprevenida" ("Bedeviling: Did Satanás Rear His Ugly Face?", 
Philadelphia Daily News, 14 de septiembre de 2001). En tales casos, hay una 
preparación emocional culturalmente condicionada en anticipación de la agencia. 
Esta preparación, a su vez, amplifica el valor de la información de los estímulos, 
que de otra manera serían dudosos, pobres y fragmentarios, relevantes para la 
agencia. Esto permite que los estímulos (por ejemplo, formaciones de nubes, 
repostería, conformaciones de helados) alcancen el umbral mínimo para 
desencadenar esquemas hiperactivos de reconocimiento facial y de movimientos 
corporales que poseen los humanos. 

En resumen, los agentes sobrenaturales se conjuran fácilmente, tal vez porque 
la selección natural ha activado el esquema cognitivo para la detección de agentes 
ante la incertidumbre. La incertidumbre es omnipresente; también lo es el 
desencadenamiento de un mecanismo de detección de agentes que promueve 
fácilmente la interpretación sobrenatural y es susceptible de diversas formas de 
manipulación cultural. La manipulación cultural de este mecanismo modular y el 
cebado facilitan y dirigen el proceso. Dado que los fenómenos creados se activan 
fácilmente de manera intuitiva dados los procesos modulares, es más probable 
que sobrevivan a la transmisión de mente a mente en una amplia gama de 
entornos y condiciones de aprendizaje diferentes que las entidades y la 
información que son más difíciles de procesar (Atran, 1990; Boyer, 1994). En 
consecuencia, es más probable que se conviertan en aspectos duraderos de las 
culturas humanas, como la creencia en lo sobrenatural. 

Los mundos "mínimamente contra-intuitivos" permiten a los agentes 
sobrenaturales resolver dilemas existenciales. Los agentes sobrenaturales, como 
los fantasmas y la deidad y el demonio abrahámico, se parecen mucho a los 
agentes humanos desde el punto de vista psicológico (creencia, deseo, promesa, 
inferencia, decisión, emoción) y biológico (vista, oído, tacto, gusto, olfato, 
coordinación), pero carecen de sustancia material y de algunas limitaciones 
físicas asociadas. Como veremos en la siguiente sección, estos mundos 
imaginarios están lo suficientemente cerca de los mundos reales y cotidianos como 
para ser perceptualmente convincentes y conceptualmente manejables, pero 
también lo suficientemente sorprendentes como para captar la atención, la 
memoria principal, y así "contagiarse" de una mente a otra. 

SUPERVIVENCIA CULTURAL: EXPERIMENTOS DE 
MEMORIA CON CREENCIAS CONTRARIAS A LA 
INTUICIÓN 

Muchos factores son importantes para determinar la medida en que las ideas 
alcanzan un nivel de distribución cultural. Algunos son ecológicos, como la tasa 
de exposición previa a una idea en una población, los facilitadores físicos y 
sociales y las barreras a la comunicación y la imitación, y las estructuras 
institucionales que refuerzan o suprimen una idea. 
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Sin embargo, de todos los factores cognitivos, el poder mnemotécnico puede ser 
el más importante a cualquier edad (Sperber, 1996). En las tradiciones orales que 
caracterizan a la mayoría de las culturas humanas a lo largo de la historia, una 
idea que no es memorable no puede ser transmitida y no puede lograr el éxito 
cultural (Rubin, 1995). Además, incluso si dos ideas pasan una prueba mínima de 
memorabilidad, una idea más memorable tiene una ventaja de transmisión sobre 
otra menos memorable (en igualdad de condiciones). Esta ventaja, aunque sea 
pequeña al principio, se acumula de generación en generación de transmisión, lo 
que conduce a enormes diferencias de éxito cultural al final. 

Uno de los primeros relatos sobre la memorabilidad y la transmisión de 
narraciones culturales contrarias a la intuición fue el estudio clásico de Bartlett 
(1932) sobre "la guerra de los fantasmas". Bartlett examinó las formas en que los 
estudiantes universitarios británicos recordaban y luego transmitían un cuento 
popular nativo americano. En sucesivas versiones de la historia, algunos artículos 
o eventos culturalmente desconocidos fueron eliminados. Tal vez el hallazgo más 
sorprendente de Bartlett fue que la noción misma de los fantasmas, tan central 
en la historia, fue gradualmente eliminada de los relatos, sugiriendo que los 
elementos contrarios a la intuición están en desventaja cognitiva. Bartlett razonó 
que los elementos incompatibles con las expectativas culturales de los 
estudiantes eran más difíciles de representar y recordar y, por lo tanto, era menos 
probable que se transmitieran que los elementos coherentes con las expectativas. 

Sin embargo, en los últimos años se ha producido un aumento de la labor 
teórica y empírica que sugiere que los conceptos mínimamente contrarios a la 
intuición son óptimos desde el punto de vista cognitivo, es decir, que gozan de 
una ventaja cognitiva en la memoria y de transmisión en la comunicación. 

Las creencias religiosas son contrarias a la intuición porque violan lo que los 
estudios de antropología cognitiva y psicología del desarrollo indican que son 
expectativas universales sobre la estructura del mundo cotidiano, incluyendo 
categorías básicas de "ontología intuitiva" (es decir, la ontología ordinaria del 
mundo cotidiano que está incorporada en el sistema semántico del estudiante de 
idiomas) como PERSONA, ANIMAL, PLANTA y SUSTANCIA (Atran, 1989). 
Generalmente son inconsistentes con el conocimiento basado en hechos, aunque 
no al azar. Las creencias sobre criaturas invisibles que se transforman a voluntad 
o que perciben eventos distantes en el tiempo o el espacio contradicen 
rotundamente las suposiciones factuales sobre los fenómenos físicos, biológicos 
y psicológicos (Atran y Sperber, 1991). Por consiguiente, es más probable que 
estas creencias se mantengan y se transmitan en una población que las 
desviaciones aleatorias del sentido común y, por lo tanto, pasen a formar parte 
de la cultura del grupo. En la medida en que las violaciones de las categorías 
sacuden las nociones básicas de la ontología, son llamativas y, por lo tanto, 
memorables. Pero sólo si los mundos imposibles resultantes permanecen unidos 
al mundo cotidiano, la información puede ser almacenada, evocada y transmitida. 
Como resultado, los conceptos religiosos necesitan poco en el camino de la 
representación o instrucción cultural abierta para ser aprendidos y transmitidos. 
Unas pocas descripciones o episodios narrativos fragmentarios bastan para 
movilizar una red enormemente rica de creencias implícitas de fondo (Boyer, 
1994, 2001). 
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En una serie de experimentos, Barrett y Nyhof (2001) pidieron a los participantes 
que recordaran y volvieran a narrar cuentos populares de los nativos americanos que 
contuvieran eventos u objetos tanto naturales como no naturales. El análisis del 
contenido mostró que los participantes recordaban el 92 por ciento de los elementos 
mínimamente contrarios a la intuición, pero sólo el 71 por ciento de los elementos 

intuitivos. 9 Estos resultados, contrariamente a los hallazgos de los experimentos 
clásicos de Bartlett, parecen indicar que las creencias mínimamente contraintuitivas 
se recuerdan y transmiten mejor que las intuitivas. 

Es importante señalar que el efecto de la contra-intuición en la memoria no es 
lineal. Demasiadas violaciones mitológicas hacen que un concepto sea demasiado 
contraintuitivo para ser compensable y memorable. Boyer y Ramble (2001) 
demostraron que los conceptos con demasiadas violaciones se recordaban menos 
bien que los que eran mínimamente contraintuitivos. Estos resultados se 
observaron inmediatamente después de la exposición, así como después de un 
retraso de tres meses, en muestras culturales tan diversas como el medio oeste 
de los Estados Unidos, Francia, Gabón y Nepal. En consonancia con la idea de 
que esta ventaja de la memoria está relacionada con el éxito cultural, un examen 
de la literatura antropológica indica que los conceptos religiosos con demasiadas 
violaciones mitológicas son bastante raros (Boyer, 1994). 

Aunque son sugerentes, estos estudios dejan varias cuestiones sin resolver. 
Para empezar, ¿por qué no ocupan conceptos mínimamente contrarios a la 
intuición la mayor parte de la estructura narrativa de las religiones, cuentos 
populares y mitos? Incluso la lectura casual de materiales culturalmente exitosos, 
como la Biblia, el Veda hindú o el Popul Vuh maya, sugiere que los conceptos y 
sucesos contrarios a la intuición son una minoría. La Biblia es una sucesión de 
acontecimientos mundanos -caminando, comiendo, durmiendo, soñando, 
copulando, muriendo, casándose, luchando, sufriendo tormentas y sequías- 
entremezclados con unos pocos acontecimientos contrarios a la intuición, como 
los milagros y las apariciones de agentes sobrenaturales como Dios, ángeles y 
fantasmas. Una posible explicación de esto es que las ideas contrarias a la 
intuición se transmiten en las estructuras narrativas. En la medida en que las 
narrativas con demasiados elementos contra-intuitivos están en desventaja 
cognitiva, la selección cognitiva a nivel narrativo favorecería las estructuras 
narrativas mínimamente contra-intuitivas. En un estudio que puso a prueba esta 
hipótesis, Norenzayan, Atran, Faulkner y Schaller, (2006; Atran y Norenzayan, 
2 0 0 4 ) analizaron cuentos populares que poseían muchos de los aspectos 
contrarios a la intuición de las historias religiosas. Examinaron: l) la estructura 
cognitiva de los cuentos populares de los Hermanos Grimm y 2) el relativo éxito 
cultural de cada cuento. Se confirmó la hipótesis de la relación no lineal entre la 
frecuencia de los elementos contrarios a la intuición y el éxito cultural (Figura 
9.1). Los cuentos populares mínimamente contrarios a la intuición (que contienen 
dos o tres acontecimientos u objetos sobrenaturales) constituyeron el 76,5% de 
la muestra de éxito cultural, mientras que los cuentos con menos elementos 
contrarios a la intuición (puntuación 2) y con un número excesivo de elementos 
contrarios a la intuición (puntuación 3) constituyeron sólo el 30 y el 33% de la 
muestra de éxito cultural, respectivamente. En general, la mínima contra-intuición 
predijo el éxito cultural de los cuentos populares con precisión en el 75 por ciento 
de las veces. 
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La memorabilidad percibida y la facilidad de transmisión, pero ninguna otra 
característica del cuento popular (por ejemplo, si el cuento contiene una lección 
moral, el valor de interés para los niños) mediaba en parte la relación entre la 
mínima contra-intuición y el éxito cultural. Si bien los resultados indican que el 
éxito cultural es una función no lineal (en forma de U invertida) del número de 
elementos contrarios a la intuición, el éxito no fue predicho por elementos 
narrativos inusuales que son por lo demás intuitivos. 

Si la memorabilidad es la variable crítica que media el efecto de la mínima contra¬ 
intuición en el éxito cultural, entonces las estructuras de conocimiento mínimamente 
contra-intuitivas deberían disfrutar de una memoria superior a largo plazo. Para 
poner a prueba esta hipótesis más directamente, en un estudio conexo Atran y 
Norenzayan (2004) examinaron la memorabilidad a corto y largo plazo de las 
estructuras de conocimiento que variaban sistemáticamente en la proporción de 
elementos contrarios a la intuición. Su metodología difirió de la de estudios 
anteriores al emplear conceptos de "nivel básico" (por ejemplo, puerta sedienta) que 
son privilegiados desde el punto de vista cognitivo (Roscli, Mervis, Grey, Johnson, 
& Boyes-Braem, 1 9 7 6 ) y que se encuentran más comúnmente en las 
narrativas sobrenaturales. Los participantes no fueron señalados para esperar 
acontecimientos inusuales o transmitir historias interesantes a otros. En su lugar, se 
utilizó un paradigma estándar de memoria para medir el recuerdo. 

El estudio examinó la memorabilidad de las creencias y conjuntos de creencias 
intuitivas (INT) y mínimamente contrarias a la intuición (MCI) durante un 
período de una semana. Se generaron declaraciones de dos palabras que 
representaban los elementos INT y MCI. 

Figura 9.1 Distribución de frecuencias de los elementos contrarios a la intuición 
contenidos en las muestras de cuentos populares culturalmente exitosos y no 
exitosos 



Number of Counterintuitive Elements 
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Cada declaración consistía en un concepto y una propiedad que lo modificaba. 
Las declaraciones INT fueron creadas usando una propiedad que era apropiada 
para la categoría mitológica (por ejemplo, cerrar la puerta). Las declaraciones 
MCI se crearon modificando el concepto mediante una propiedad que se 
transfirió de otra categoría lógica (por ejemplo, puerta sedienta). Este 
procedimiento operativiza explícitamente la contra-intuición mínima como la 
transferencia de una propiedad asociada a los dominios conceptuales centrales de 
la física popular, la biología popular y la psicología popular desde una categoría 
mitológica apropiada de persona, animal, planta o sustancia a otra inapropiada. 
Por ejemplo, una "puerta de la sed" transfiere una propiedad folclórica biológica 
(la sed) de su categoría apropiada (animal) a una categoría inapropiada 
(objeto/sustancia inerte). 

Los estudiantes americanos calificaron estas creencias en grado de 
sobrenaturalidad usando una escala de Likert de seis puntos, con las creencias de 
MCI significativamente más asociadas con lo sobrenatural que las creencias de 
INT. Aunque no se encontraron diferencias en el recuerdo inmediato, después de 
una semana de retraso, las estructuras de conocimiento mínimamente contrarias 
a la intuición condujeron a un recuerdo superior en relación con todas las 
estructuras intuitivas o máximamente contrarias a la intuición 10 , reproduciendo 
la función curvilínea encontrada en el análisis de los cuentos populares. Con los 
hablantes de maya Yukatek, las creencias mínimamente contrarias a la intuición 
eran de nuevo más resistentes que las intuitivas. Un estudio de seguimiento no 
reveló diferencias fiables entre el patrón de recuerdo de los Yukatek después de 
una semana y después de tres meses (Atran y Norenzayan, 2004), lo que indica 
una estabilización cultural del patrón de recuerdo. 

En resumen, las creencias mínimamente contrarias a la intuición, siempre que 
vengan en pequeñas proporciones, ayudan a la gente a recordar y presumiblemente 
a transmitir las afirmaciones intuitivas. Una pequeña proporción de creencias 
mínimamente contrarias a la intuición dan a la historia una ventaja mnemotécnica 
sobre las historias sin creencias contrarias a la intuición o con demasiadas creencias 
contrarias a la intuición, al igual que los platos moderadamente condimentados 
tienen una ventaja cultural sobre los platos sosos o demasiado condimentados. Este 
aspecto dual de las creencias sobrenaturales y los conjuntos de creencias -común y 
contra-intuitivo- los hace intuitivamente convincentes pero fantásticos, 
eminentemente reconocibles pero sorprendentes. Tales creencias captan la atención, 
activan la intuición y movilizan la inferencia de maneras que facilitan enormemente 
su retención mnemotécnica, la transmisión social, la selección cultural y la 
supervivencia histórica (cf. Atran, 2001). 

METAREPRESENTANDO MUNDOS CONTRARIOS 
A LA INTUICIÓN: UN EXPERIMENTO DE LA 
TEORÍA DE LA MENTE 

Si las creencias contrarias a la intuición surgen violando expectativas 
innatas sobre cómo se construye el mundo, ¿cómo podemos pasar por alto 
nuestro propio cableado para formar creencias religiosas contrarias a la 
intuición? La respuesta es que no eludimos completamente el sentido común, 
sino que conceptualmente lo parasitamos para trascenderlo. Esto ocurre a 
través del proceso cognitivo de la metarrepresentación. 
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Los humanos tienen una capacidad de metarrepresentación para formar 
representaciones de representaciones. Esto permite a la gente entender un dibujo 
o una imagen de alguien o algo como un dibujo o una imagen y no como algo real. 
Nos permite imaginar la ficción y nos da la capacidad de pensar en estar en 
diferentes situaciones y decidir cuáles son las mejores para los propósitos que 
tenemos a mano sin tener que vivir (o morirj en las situaciones que imaginamos. Nos da 
la capacidad de modelar el mundo de diferentes maneras y de cambiar concienzudamente 
el mundo entreteniendo nuevos modelos que inventamos, evaluamos e 
implementamos. Nos permite tomar conciencia de nuestro pasado 
experimentado y nuestro futuro imaginado como acontecimientos pasados o 
futuros distintos del presente que nos representamos a nosotros mismos y nos 
permite así reflexionar sobre nuestra propia existencia. Permite a las personas 
comprender e interactuar con las mentes de los demás. 

La meta-representación también permite a la gente retener ideas a medias, 
como cuando los niños se enfrentan al mundo de forma similar cuando escuchan 
una nueva palabra. Al incrustar ideas a medias (cuasi-propuestas) en otras 
creencias de hecho y de sentido común, estas ideas pueden hervir a fuego lento a 
través de los sistemas de creencias personales y culturales y cambiarlas (Atran & 
Sperber, 1991; Sperber, 1985). Una palabra o idea a medio entender se retiene 
inicialmente de forma meterepresentativa, como sustituto de otras ideas que ya 
tenemos en mente. Las ideas sobrenaturales siempre se mantienen 
metarrepresentacionales. 

Después de Dennett (1978), la mayoría de los investigadores de la psicología 
popular, o "teoría de la mente", sostienen que la atribución de los estados mentales, 
como la creencia y el deseo, a otras personas requiere un razonamiento 
metarrepresentacional sobre las falsas creencias. No antes de que el niño pueda 
comprender que las creencias de otras personas son sólo representaciones -y no 
sólo grabaciones de la forma en que las cosas son- el niño puede entretenerse y 
evaluar las representaciones de otras personas como verídicas o ficticias, 
verdaderamente informativas o engañosas, exactas o exageradas, o por las que vale 
la pena cambiar la propia mente o ignorarlas. Sólo entonces el niño puede apreciar 
que Dios piensa diferente de la mayoría de la gente en que sólo las creencias de 
Dios son siempre verdaderas. 

En uno de los pocos estudios para replicar los hallazgos sobre la teoría de la 
mente en una sociedad de pequeña escala (cf. Avis & Harris, 199 1 ), Knight, 
Sousa, Barrett y Atran (2004) mostraron a 48 niños que hablaban Yukatek 
(26 niños, 22 niñas) un contenedor de tortillas y les dijeron, "Normalmente las 
tortillas están dentro de esta caja, pero me las comí y puse estos pantalones cortos 
dentro". Le preguntaron a cada niño en orden aleatorio lo que una persona, Dios, 
el sol (k'in), los principales espíritus del bosque {yumil k’ax’ob', "Maestros del 
Bosque"), y otros espíritus menores ( chiichi) pensarían que estaba en la caja. 
Como en el caso de los niños americanos (Barrett & Nyhof, 2001), los Yukatek 
más jóvenes (cuatro años) atribuyen abrumadoramente las verdaderas creencias tanto 
a Dios como a las personas en igual medida. Después de los cinco años, los niños 
atribuyen la mayoría de las creencias falsas a las personas, pero siguen 
atribuyendo la mayoría de las creencias verdaderas a Dios. Así, el 33 por ciento 
de los niños de cuatro años dijo que la gente pensaría que las tortillas estaban en 
el envase, frente al 77 por ciento de los niños de siete años. En contraste, no se 
detectó una correlación significativa entre las respuestas para Dios y la edad. 
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Colapsando a través de los años, los niños Yukatek atribuyen las verdaderas 
creencias según una jerarquía de mentes humanas y divinas, una en la que los 
humanos y los espíritus menores son vistos como más fáciles de engañar y los 
estados mentales de los humanos son percibidos como diferentes de los de Dios y 
los de los Maestros del Bosque y el dios sol. Dios es visto como omnisciente, y las 
entidades religiosas locales caen en algún lugar en el medio (Figura 9.2). Los mayas 
de las tierras bajas creen que Dios y los espíritus del bosque son agentes poderosos 
y conocedores que castigan a las personas que sobreexplotan las especies del bosque. 
Para los adultos, estas creencias tienen consecuencias de comportamiento 
mensurables para la biodiversidad, la sostenibilidad de los bosques, etc. (Atran, 
Medin y Ross,2005; Atran et al.,2 0 0 2 ). En resumen, desde una edad temprana las 
personas pueden atribuir de forma fiable a las sobrenaturales propiedades cognitivas 
que son diferentes de las de sus padres y otras personas. 

En resumen, las capacidades de representación de los seres humanos, que 
están íntimamente ligadas a las cogniciones plenamente desarrolladas de agencia 
e intención, también permiten a las personas entretener, reconocer y evaluar las 
diferencias entre las creencias verdaderas y las falsas. Dada la amenaza siempre 
presente de los enemigos internos y externos, la ocultación, el engaño y la 
capacidad de generar y reconocer falsas creencias en los demás favorecería la 
supervivencia. Pero debido a que las representaciones humanas de agencia e 
intención incluyen representaciones de falsas creencias y engaños, la sociedad 
humana está siempre bajo la amenaza de la defección moral. 


Figura 9.2 ¿Qué hay en el contenedor? Las respuestas de los niños mayas 
Yukatek a la tarea de las falsas creencias 


o 
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Si es probable que en algún momento se disponga de una ideología mejor, 
entonces, razonando por inducción retrógrada, no hay razón más justificada para 
aceptar la ideología actual que la conveniencia. 

En realidad, la misma aptitud metacognitiva que inicia este problema también 
proporciona una resolución a través de la metarrepresentación de mundos 
mínimamente contrarios a la intuición. Invocar agentes sobrenaturales que 
pueden tener verdaderas creencias de las que normalmente carecen las personas 
crea las condiciones irracionales para que las personas se comprometan 
firmemente entre sí en un orden moral que va más allá de la razón aparente y el 
interés propio. En el caso límite, un agente omnisciente y omnipotente (por 
ejemplo, la deidad suprema de las religiones abrahámicas) puede en última 
instancia detectar y castigar a los tramposos, los desertores y los aprovechados, 
sin importar cuán retorcidos sean (Dennett, 1997; Frank, 1988). 

ANSIEDAD EXISTENCIAL: UN EXPERIMENTO SOBRE 
LO QUE MOTIVALA CREENCIA RELIGIOSA 

Si los agentes sobrenaturales son cognitivamente destacados y poseen 
conocimientos y poderes ocultos, entonces pueden ser invocados para aliviar 
ansiedades existenciales como la muerte y el engaño que amenazan para siempre 
la vida humana en todas partes. Para probar esto, Norenzayan, Hansen, y Atran 
(reportado en Atran & Norenzayan, 2004) se basaron en un estudio de Cahill, 
Prins, Weber, y McGaugh (1994) que trata de los efectos de la adrenalina 
(activación adrenérgica) en la memoria. 

La hipótesis era que las ansiedades existenciales (en particular la muerte) 
afectan profundamente no sólo a la forma en que las personas recuerdan los 
acontecimientos, sino también a su propensión a interpretar los acontecimientos 
en términos de agencia sobrenatural. Cada uno de los tres grupos de estudiantes 
universitarios fue preparado con una de las tres historias diferentes (Tabla 9.2): 
La historia sin incidentes de Cahill et al. (1994) (primo neutral), la historia 
estresante de Cahill et al. (primo de la muerte), y otra historia sin incidentes cuya 
estructura de eventos coincidía con las otras dos historias pero que incluía una 
escena de oración (primo religioso). Posteriormente, cada grupo de sujetos leyó 
un artículo del New York Times (2 de octubre de 2001) cuyo titular decía: 
"Investigadores de la Universidad de Columbia, expresando su sorpresa por sus 
propios hallazgos, informan de que las mujeres de una clínica de fecundación in 
vitro de Corea tuvieron una tasa de embarazo más alta cuando, sin que los 
pacientes lo supieran, se pidió a completos desconocidos que rezaran por su 
éxito". "El artículo fue dado bajo el disfraz de una historia sobre "retratos 
mediáticos de estudios científicos". Finalmente, los estudiantes calificaron la 
fuerza de su creencia en Dios y el poder de la intervención sobrenatural (oración) 
en una escala de nueve puntos. 

Los resultados muestran que la fuerza de la creencia en la existencia de Dios y 
en la eficacia de la intervención sobrenatural (Figura 9.3) son más fuertes de 
manera confiable después de la exposición a la primacía de la muerte que a la 
primacía neutral o religiosa (no hay diferencias significativas entre ninguna de 
las dos historias sin incidentes). Este efecto se mantiene incluso después de 
controlar los antecedentes religiosos y el grado previo de identificación religiosa. 
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Tabla 9.2 Tres historias con eventos coincidentes utilizados para primar los 
sentimientos de la religiosidad (Neutral [Sin incidentes], Muerte [Estresante], 
Religiosa [Escena de Oración]) 


Neutral 


1 Una madre y su hijo se 
van de casa por la 
mañana. 

2 Ella lo lleva a visitar el 
lugar de trabajo de su 
padre. 

3 El padre es técnico de 
laboratorio en el 
Victory Memorial 
Hospital. 

4 Lo comprueban antes 
de cruzar una carretera 
concurrida. 

5 Mientras camina, el 
chico ve unos coches 
destrozados en un 
desguace, lo cual le 
parece interesante. 

6 En el hospital, el personal 
se está preparando para 
un simulacro de desastre 
de práctica, que el chico 
observará. 

7 Una imagen de un 
escáner cerebral usado 
en el taladro atrae el 
interés del chico. 

8 Durante toda la mañana, 
un equipo quirúrgico 
practica el procedimiento 
de simulacro de desastre. 


9 Los maquilladores son 
capaces de crear lesiones 
de aspecto realista en los 
actores para el simulacro. 


Muerte 

Una madre y su hijo se van 
de casa por la mañana. 

Ella lo lleva a visitar el lugar 
de trabajo de su padre. 

El padre es técnico de 
laboratorio en el Victory 
Memorial Hospital. 

Lo comprueban antes de 
cruzar una carretera 
concurrida. 

Al cruzar la calle, el chico 
se ve envuelto en un 
terrible accidente, que lo 
hiere gravemente. 


En el hospital, el personal 
prepara la sala de 
emergencias, a la que el chico 
es llevado rápidamente. 

Una imagen de una 
máquina de escáner 
cerebral usada en una 
situación de traumatismo 
muestra un sangrado 
severo en el cerebro del 
chico. 

Durante toda la mañana, un 
equipo quirúrgico lucha por 
salvar la vida del chico. 


Los cirujanos especializados 
son capaces de volver a 
colocar los pies cortados del 
chico, pero no pueden 
detener su hemorragia 
interna. 


Religioso 

Una madre y su hijo se van 
de casa por la mañana. 

Ella lo lleva a visitar el lugar 
de trabajo de su padre. 

El padre es técnico de 
laboratorio en el Victory 
Memorial Hospital. 

Lo comprueban antes de 
cruzar una carretera 
concurrida. 

Mientras camina, el chico 
ve a un hombre bien 
vestido detenerse junto a 
una mujer sin hogar, 
cayendo de rodillas ante 
ella, llorando. 

En el hospital, el padre del 
chico le muestra su 
laboratorio. El chico escucha 
educadamente, pero sus 
pensamientos están en otra 
parte. 

Una imagen de un escáner 
cerebral que ve le recuerda 
algo en la cara de la 
indigente. 

En su camino alrededor del 
hospital, el chico mira a la 
capilla del hospital, donde 
ve al hombre bien vestido 
sentado solo. 

Con los codos en las 
rodillas y la cabeza en las 
manos, el hombre mueve 
los labios en silencio. El 
chico quiere sentarse a su 
lado, pero su padre lo aleja. 


(Continuación) 



Mean Response (1-9 scale) 
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Cuadro 9.2 (continuación) 


Neutral 


Muerte 


Religioso 


10 Después del simulacro, 
mientras el padre vigila al 
niño, la madre sale para 
llamar al preescolar de su 
otro hijo. 

11 Como se retrasa un poco, 
llama al preescolar para 
decirles que pronto 
recogerá a su hijo. 

12 Cuando se dirige a recoger 
a su hijo, llama aun taxi en 
la parada de autobús 
número 9. 


Después de la cirugía, 
mientras el padre se queda 
junto al niño muerto, la 
madre sale para llamar al 
preescolar de su otro hijo. 

Apenas puede hablar, 
telefonea al preescolar 
para decirles que pronto 
recogerá a su hijo. 

Cuando se dirige a recoger 
a su hijo, llama a un taxi en 
la parada de autobús 
número 9. 


Después de un breve 
recorrido por el hospital, 
mientras el padre vigila al 
niño, la madre sale para 
llamar al preescolar de su 
otro hijo. 

Como se retrasa un poco, 
llama al preescolar para 
decirles que pronto recogerá 
a su hijo. 

Cuando se dirige a recoger 
a su hijo, llama aun taxi en 
la parada de autobús 
número 9. 


Figura 9.3 Fuerza de la creencia en el poder sobrenatural después de la preparación (neutral, 
religiosa o muerte) y luego de leer un artículo de periódico sobre los efectos de la oración en 
el embarazo 
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En un seguimiento transcultural, se puso a prueba a 75 aldeanos mayas que 
hablaban yukatek, utilizando historias que se ajustaban a la estructura de los 
acontecimientos pero que se modificaban para adaptarse a las circunstancias 
culturales mayas. También se les pidió que recordaran los eventos de 
preparación. No encontramos diferencias entre las primicias para la creencia en 
la existencia de Dios y los espíritus (cerca del techo en esta misma sociedad 
religiosa). Sin embargo, la creencia de los sujetos en la eficacia de la oración para 
invocar a las deidades era significativamente mayor con el primo de la muerte 
que con el primo religioso o el neutro. La conciencia de la muerte motiva más 
fuertemente la religiosidad que la mera exposición a escenas religiosas 
emocionalmente no estresantes, como la oración. Esto apoya la afirmación de que 
las ansiedades existenciales emocionalmente eruptivas motivan las creencias 

sobrenaturales. 11 

Según la teoría de la gestión del terror (TMT), la visión cultural del mundo es 
el principal amortiguador contra el terror de la muerte. Los experimentos de la 
TMT muestran que los pensamientos sobre la muerte funcionan para conseguir 
que las personas refuercen su visión cultural (incluida la religiosa) del mundo y 
deroguen las visiones del mundo alienígenas (Greenberg et al., 1990; Pyszczynski 
et al., 1999). Por lo tanto, desde este punto de vista, la conciencia de la muerte 
debería aumentar la creencia en una deidad consistente con la visión del mundo, 
pero disminuir la creencia en una deidad que amenace la visión del mundo. Un 
punto de vista alternativo es que la necesidad de creer en una agencia súper natural 
anula las necesidades de defensa de la visión del mundo para los sujetos conscientes 
de la muerte. 

Para probar estos puntos de vista opuestos, Norenzayan, Hansen y Atran 
dijeron a 73 estudiantes universitarios americanos que los grupos de oración 
descritos en el primer experimento descrito anteriormente eran budistas en 
Taiwán, Corea y Japón. Las creencias sobrenaturales se midieron poco después 
de los primos o después de un retraso significativo entre los primos y las medidas 
de creencia. Cuando los primos se activaron recientemente, como era de esperar, 
hubo una mayor creencia en el poder de la oración budista en el primo de la 
muerte que en el primo del control. Sorprendentemente, los sujetos en el 
momento de la muerte que previamente se identificaban como fuertes creyentes 
en el cristianismo, tenían más probabilidades de creer en el poder de la oración 
budista. En la condición neutral (de control), no había correlación entre la 

identificación cristiana y la creencia en la oración budista. 12 Al tener que elegir 
entre la creencia sobrenatural y el rechazo de una visión del mundo ajena (el 
budismo), los cristianos eligieron la primera. Este hallazgo es difícil de explicar 
en términos de reforzar una visión cultural propia del mundo. 

No hubo pruebas de diferencias en el recuerdo de los eventos de preparación 
después de que los sujetos calificaran la fuerza de la creencia en Dios y la eficacia 
de la intervención sobrenatural. Teniendo esto en cuenta, nótese que la 
excitación incontrolable mediada por la activación adrenérgica (por ejemplo, los 
sujetos expuestos crónicamente a escenas de muerte) puede conducir a un 
trastorno de estrés postraumático si no se produce una disminución del terror y 
la excitación en cuestión de horas; sin embargo, los bloqueadores adrenérgicos 
(por ejemplo, propranolol, guanfacina, posiblemente antidepresivos) pueden 
interrumpir la impronta neuronal para los síntomas a largo plazo, al igual que la 
terapia cognitiva-conductual (trabajo de Charles Marrnar examinado en 
McReady, 1999, pág. 9). Una hipótesis plausible es que la mayor expresión de 
religiosidad tras la exposición a escenas de muerte que provocan ansiedades 
existenciales también puede cumplir esta función de bloqueo. 
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Queda por probar la afirmación adicional de que no sólo las ansiedades 
existenciales estimulan la creencia sobrenatural, sino también que estas creencias 
son a su vez validadas afectivamente al apaciguar las mismas emociones que 
motivan la creencia en lo sobrenatural. 

CONCLUSIÓN: EL PAISAJE EVOLUTIVO DE LA RELIGIÓN 

Piense metafóricamente en la historia evolutiva de la humanidad como un 
paisaje formado por diferentes cordilleras. Este paisaje funciona en todas partes 
para canalizar pero no para determinar el desarrollo individual y cultural. Reduce 
en gran medida las posibles fuentes de expresión religiosa en estructuras que 
reaparecen constantemente a lo largo de la historia y de las sociedades. 

Este paisaje está moldeado por la selección natural. Está definido 
ancestralmente por conjuntos específicos de características afectivas, sociales y 
cognitivas - diferentes crestas montañosas. Cada cresta tiene un contorno 
distinto, con varios picos cuyas alturas reflejan el tiempo evolutivo. Una de estas 
crestas evolutivas abarca las facultades emocionales panhumanas, o "programas 
de afecto". Algunos de estos programas de afectación, como la sorpresa y el miedo, 
datan al menos de la aparición de los reptiles. Otros, como la pena y la culpa, 
pueden ser únicos para los humanos. Otra cresta incluye el esquema de 
interacción social. Algunos esquemas pueden remontarse muy atrás en el tiempo 
evolutivo, como los que están involucrados en la detección de depredadores y la 
búsqueda de protectores o que rigen la reciprocidad directa "ojo por ojo" ("tú me 
rascas la espalda, yo te rasco la tuya"). Otros esquemas de interacción social 
parecen ser únicos para los humanos, como el compromiso con los no parientes. 
Otra cresta más abarca las facultades mentales panhumanas, o "módulos" 
cognitivos, como la mecánica popular, la biología popular y la psicología popular. 
La mecánica popular es la parte más antigua de esta cresta, con vínculos a los 
cerebros de los anfibios. La psicología popular es la más reciente, prefigurada 
entre los simios. Sólo los humanos parecen presentar múltiples modelos de otras 
mentes y mundos, incluyendo el sobrenatural. 

A medida que los humanos interactúan y "caminan" al azar a través de este 
paisaje, tienden naturalmente hacia ciertas formas de vida cultural, incluyendo 
caminos religiosos. Todas las religiones siguen los mismos contornos 
estructurales. Invocan a agentes sobrenaturales para tratar con ansiedades 
existenciales emocionalmente eruptivas, como la soledad, la calamidad y la 
muerte. Tienen deidades malévolas y depredadoras, así como otras más 
benévolas y protectoras. Estas sistemáticamente pero mínimamente violan las 
expectativas modulares sobre la mecánica popular, la biología popular y la 
psicología popular. Y las religiones validan comunalmente las creencias 
contrarias a la intuición a través de rituales musicales y otras coordinaciones 
rítmicas de estados corporales afectivos. Finalmente, estos rasgos del paisaje se 
limitan mutuamente. Incluyen limitaciones evolucionadas en los sentimientos y 
manifestaciones emocionales, procesamiento conceptual y mnemotécnico 
modularizado, y compromisos sociales que atienden a la información sobre 
cooperadores, protectores, depredadores y presas. La vida religiosa y cultural 
está impregnada y constituida en gran medida por la manipulación de estos 
rasgos del paisaje, para bien o para mal. 
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NOTAS 

1. Los esbozos del mundo fácticamente absurdo al que se compromete una persona 
deben ser compartidos por una parte significativa de la sociedad, para que la persona no 
sea considerada un psicópata o sociópata desviado (por ejemplo, para que la voluntad de 
Abraham de sacrificar a su amado hijo Isaac no se considere un intento de asesinato o de 
abuso infantil). 

2. En una encuesta realizada entre personas que informaron sobre una experiencia 
religiosa (Greeley, 1975), la música se revela como el elemento más importante de la 
experiencia. Escuchadores de tan sólo tres años de edad asocian de forma fiable las 
emociones básicas o primarias a las estructuras musicales, como la felicidad, la tristeza, el 
miedo y la ira (Panksepp, 1993; Trainor & Trehub, 1992) 

3. Según la Asociación Europea de Publicidad Interactiva, Internet representa cada vez 
más el medio esencial para el grupo de edad de 15 a 24 años, que es "el santo grial" para la 
mayoría de los anunciantes: "European Youth Ditching TV and Radio for Web", European 
Tech ITire, 24 de junio de 2005, http://www.europeantechwire.com/ etw/2005/06/24/. 
Los vínculos personales formados en línea sin contacto físico parecen generar una sólida 
reputación de confiabilidad y todo el profundo compromiso que la intimidad física conlleva, 
pero a menudo con mayor rapidez y sobre un conjunto más amplio de relaciones personales 
(Resnick & Zeckhauser, 2002). LTn estudio reciente de las citas en línea realizado por 
investigadores de la Universidad de Bath indica que Internet permite a los hombres 
manifestar emociones que consolidan relaciones duraderas de manera más fácil que a través 
del contacto cara a cara: "Internet Dating Much More Successful Than Thought", 
comunicado de prensa en línea, Universidad de Bath, febrero de 2005, 
http:// www.eurekalert.org/ pub_releases/2005-02/uob-idm021305.php-02/uob- 
idm021305.php. La web también permite a las mujeres entrar en salas de chat con hombres 
que de otro modo evitarían el contacto con las mujeres, y potencia a una minoría de dos en 
el diálogo con el sentimiento de que pueden abarcar todo el mundo. 

4. En resumen, el sacrificio religioso generalmente va en contra de los cálculos de 
utilidad inmediata, de tal manera que las promesas futuras no se descuentan a favor de las 
recompensas presentes. En algunos casos, el sacrificio es extremo. Aunque tales casos 
tienden a ser raros, a menudo son considerados por la sociedad como un ideal religioso, 
por ejemplo, sacrificar la propia vida o a los parientes más cercanos. Los investigadores a 
veces toman estos casos como evidencia prima facie del "verdadero" (no familiar) 
altruismo social (Kuper, 1996; Rappaport, 1999) o de la selección de grupos en la que la 
aptitud individual disminuye para que la aptitud general del grupo pueda aumentar (en 
relación con la aptitud general de otros grupos competidores) (Sober & Wilson, 1998; 
Wilson, 2002). Pero esto puede ser una ilusión. 

Considere el terrorismo suicida (Atran, 2003). El "Juramento a la Yihad", hecho por 
los reclutas de Harkat al-Mujahidín, aliado de al-Qaeda con base en Pakistán, afirma que 
con su sacrificio ayudan a asegurar el futuro de su "familia" de parientes ficticios: "Cada 
[(mártir^ tiene un lugar especial, entre ellos hay hermanos, así como hay hijos y aquellos 
aún más queridos". En el terrorismo suicida de inspiración religiosa, estos sentimientos 
son manipulados a propósito por los líderes y entrenadores de las organizaciones en 
beneficio de las élites manipuladoras y no del individuo (de la misma manera que las 
industrias de la comida rápida o las bebidas no alcohólicas manipulan los deseos innatos 
de productos básicos naturalmente escasos como los alimentos grasos y el azúcar con fines 
que reducen la aptitud física personal pero que benefician a la institución manipuladora). 
No se trata de una "selección de grupo" por el bien del "superorganismo" cultural (Wilson, 
2002; véase Kroeber, 1963), como una abeja por su manipulación cognitiva y emocional 
de algunos individuos por otros. 
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En términos evolutivos, la búsqueda de estatus y dignidad puede representar medios 
próximos al fin último de obtener recursos pero, como ocurre con otros medios próximos 
(por ejemplo, el amor apasionado), pueden convertirse en fines en sí mismos manipulados 
emocionalmente (Tooby & Cosmides, 1992). 

5. Aunque el Buda y los budas no son considerados como dioses, los budistas los 
conciben claramente como "agentes contrarios a la intuición" (Pyysiannen, 2001). En Sri 
Lanka, las reliquias cingalesas de Buda tienen poderes milagrosos. En la India, China, 
Japón, Tailandia y Viet Nam, hay montañas y bosques mágicos asociados con el Buda, y 
la literatura y el folclore de todas las tradiciones budistas relatan acontecimientos 
sorprendentes en torno al Buda y los budas. 

6. Los experimentos realizados con adultos en los Estados Unidos (Barrett y Keil, 
1996) y en la India (Barrett, 1998) ilustran la brecha entre la doctrina teológica y el 
procesamiento psicológico real de los conceptos religiosos. Cuando se les pidió que 
describieran sus deidades, los sujetos de ambas culturas elaboraron descripciones 
teológicas abstractas y consensuadas de los dioses como capaces de hacer cualquier cosa, 
de anticiparse y reaccionar a todo a la vez, de saber siempre lo correcto y de poder 
prescindir por completo de la información perceptiva y el cálculo. Cuando se les pedía que 
respondieran a las narraciones sobre estos mismos dioses, los mismos sujetos describían 
a las deidades como si estuvieran en un solo lugar a la vez, desconcertadas sobre cursos 
de acción alternativos y buscando pruebas para decidir qué hacer (por ejemplo, salvar 
primero a Juanito, que está rezando por ayuda porque su pie está atascado en un río de los 
Estados Unidos y el agua está subiendo rápidamente, o salvar primero a la pequeña María, 
a la que ha visto caer sobre las vías del tren en Australia donde un tren se acerca 
rápidamente). 

7. Cuando se activa por un cierto rango de estímulos, un mecanismo de liberación 
innato desencadena "automáticamente" una secuencia de comportamientos que fueron 
seleccionados naturalmente para realizar alguna tarea de adaptación en un entorno 
ancestral. Considere el comportamiento de captura de alimentos en las ranas. Cuando un 
insecto volador se mueve a través del campo de visión de la rana, se activan las células 
detectoras de insectos en el cerebro de la rana. Una vez activadas, estas cálidas a su vez 
disparan masivamente a otras en una reacción en cadena que generalmente resulta en que 
la rana dispara su lengua para atrapar al insecto. El detector de insectos está preparado 
para responder a cualquier pequeño objeto oscuro que entre repentinamente en el campo 
visual. Para cada dominio natural, hay un dominio apropiado y (posiblemente vacío) 
dominio real (Sperber, 1996). Un dominio apropiado es la información que es la función 
seleccionada naturalmente por el dispositivo para procesar. El dominio real es cualquier 
información en el entorno del organismo que satisfaga las condiciones de entrada del 
dispositivo, tanto si la información es funcionalmente relevante para las demandas de las 
tareas ancestrales, es decir, si también pertenece o no a su dominio propio. Si los insectos 
voladores pertenecen al dominio apropiado del dispositivo de captura de alimento de la 
rana, entonces los pequeños fajos de papel negro que cuelgan de una cuerda pertenecen al 
dominio real. 

8. Un ejemplo de la etología ofrece un paralelo. Muchas especies de aves tienen nidos 
parasitados por otras especies. Así, el cuco deposita huevos en nidos de paseriformes, 
engañando a los padres adoptivos para que incuben y alimenten a las crías del cuco. Los 
cucos europeos anidados a menudo empequeñecen a sus padres anfitriones (Hamilton y 
Orians, 1965): "El joven cuco, con su enorme abertura y su ruidoso llamado a la 
mendicidad, ha evolucionado evidentemente de forma exagerada los estímulos que 

provocan la respuesta de alimentación de los padres paseriformes.Esto, como el lápiz 

labial en el cortejo de la humanidad, demuestra la explotación exitosa por medio de un 
'superestímulo'" (Lack, 1968). Los últimos cucos han desarrollado señales perceptibles 
para manipular el sistema nervioso de los paseriformes iniciando y luego deteniendo o 
interrumpiendo el procesamiento normal. De esta manera, los cucos son capaces de 
subvertir y cooptar los mecanismos modulares de supervivencia de las paseriformes. 
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9. Barrett y Nyhof (2001) enumeran como elementos comunes "un ser que puede ver 
u oír cosas que no están muy lejos" (pág. 79), "una especie que morirá si no recibe 
suficientes alimentos o si está gravemente dañada" y "un objeto que es fácil de ver en 
condiciones de iluminación normal". Esos elementos están tan por debajo de las 
expectativas ordinarias que la comunicación debería incluir alguna información nueva o 
destacada, y Barrett y Nyhof (2001) informan de que "los elementos comunes se 
recordaban tan mal en relación con otros elementos". . . . En algunos casos de relato de 
estos elementos, los participantes trataron de hacer que la propiedad común sonara 
emocionante o inusual" (pág. 82-83). En otras palabras, algunos sujetos trataron de 
cumplir las condiciones mínimas de relevancia (Sperber & Wilson, 1995). En su mayor 
parte, los elementos comunes no cumplieron estas normas mínimas para una 
comunicación exitosa. 

10. Las declaraciones máximas contraintuitivas (MXCI) se crearon modificando un 
concepto con dos propiedades tomadas de otra categoría ontológica (por ejemplo, bizquear 
un ladrillo marchito). Para controlar las diferencias de memoria en elementos de dos o 
tres palabras, para cada declaración MXCI, se generó una declaración coincidente, siendo 
sólo una de las propiedades contraria a la intuición (por ejemplo, cerdo trepador 
parlanchín). 

11. En condiciones de control, las situaciones que provocaban igualmente ansiedad (por 
ejemplo, una visita al dentista en la que se experimenta dolor dental) no conducían a una 
creencia sobrenatural más fuerte. Además, siempre que se encontraba una ansiedad más 
fuerte en la condición de salubridad de la mortalidad, el control de la ansiedad 
autodeclarada (medida en la escala PANAS) no lograba eliminar el efecto (Norenzayan & 
Hansen, 2006). 

12. Bajo condiciones de control, los sujetos cristianos no están dispuestos a creer en 
Buda o en espíritus chamánicos, y creen en Dios mucho más de lo que creen en Buda o en 
espíritus. 
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CAPÍTULO 10 


GRACIA SUBLIME: LA RELIGIÓN Y LA 
EVOLUCIÓN DE LA MENTE HUMANA 

Ilkka Pyysiainen 


Los creyentes religiosos y los ateos comparten al menos una suposición común: 
ambos creen que saben por qué existe la religión. Para el creyente, la religión 
existe porque es verdadera; para el ateo, la religión existe porque no es verdadera. 
En el caso del creyente, la religión se explica por algo como la revelación de Dios. 
Así, la religión tiene una explicación sólo en la medida en que es realmente 
verdadera. En el caso del ateo, la religión se explica en términos de la ignorancia 
humana. La religión existe porque la gente es ignorante y crédula. Para el ateo, 
la religión tiene una explicación sólo en la medida en que no es verdadera. En 
ambos casos, la explicación de la religión parte del contenido del pensamiento y 
la experiencia religiosa. 

En el decenio de 1990 se elaboró un nuevo enfoque científico de la religión. 
No se centra en los contenidos mentales religiosos, sino en los mecanismos 
cognitivos que nos permiten pensar en asuntos religiosos. Por lo tanto, se ha 
llegado a conocer como la "ciencia cognitiva de la religión". El punto de partida 
básico de este enfoque es que el pensamiento y el comportamiento religioso se 
basan en procesos biológicos y psicológicos bastante mundanos. Así, mientras 
que la verdad de las afirmaciones religiosas no puede ser decidida en el contexto 
de la ciencia, las formas en que hacemos estas afirmaciones, así como las razones 
para hacerlas, pueden ser estudiadas científicamente (Lawson, 2005). Esas 
investigaciones pueden aportar importantes conocimientos sobre las razones por 
las que nos comportamos de la manera en que lo hacemos. Al igual que la filosofía 
moral, puede enriquecer gradualmente nuestra autocomprensión, aunque no hay 
un puente directo entre los hallazgos académicos y la vida cotidiana y los valores 
morales (Johnson, 1998). 

Aquí presento las hipótesis básicas y los hallazgos de la ciencia cognitiva de la 
religión para el público en general. 



Intento colocar los hallazgos e hipótesis en un marco de referencia más o menos 
coherente, viéndolos contra el trasfondo de la evolución de la especie humana. La 
idea básica es que las tradiciones culturales religiosas están moldeadas por las 
capacidades cognitivas humanas que tienen una base biológica. Estas capacidades 
pueden ser estudiadas científicamente tanto por el creyente como por el ateo. 


MECANISMOS MENTALES Y DE COGNICIÓN 

Los científicos cognitivos han cartografiado las diversas estructuras, procesos 
y mecanismos de la mente, tratando de vincularlos con dominios mitológicos de 
la realidad externa tales como objetos sólidos, seres vivos, agentes personales y 
diversos tipos de estructuras de eventos. Son estas estructuras y procesos 
naturales las que también apoyan el pensamiento religioso. La idea básica es que 
los diferentes mecanismos mentales siempre corresponden a algún dominio 
general, como los objetos sólidos o los agentes personales. Por ejemplo, no 
tenemos mecanismos mentales separados para pensar en cada persona que 
conocemos; en cambio, tenemos mecanismos generales para pensar en los 
agentes personales en general. Las muchas cosas que diferencian a todas las 
personas que conocemos son diferencias de menor nivel en comparación, por 
ejemplo, con la distinción entre agentes personales y seres vivos. "Agentes 
personales" es una categoría general con los correspondientes mecanismos de 
procesamiento dedicados en la mente. Siempre que pensamos en un agente 
personal, nos basamos en estos mecanismos. 

Mecanismo no significa aquí un "dispositivo" concreto; un mecanismo es más 
bien un sistema que consta de partes, cada una de las cuales es responsable de su 
propio funcionamiento, de modo que se alcance el objetivo general de ese 
mecanismo. Un mecanismo no es sólo la suma de sus partes sino también un 
conjunto que manifiesta propiedades emergentes y cualitativamente nuevas 
basadas en la forma en que las partes se vinculan entre sí (Bechtel y Richardson, 
1993). 

Un mecanismo mental es un conjunto de principios cognitivos que hace 
posible una función mental. Sin embargo, no hay una forma fácil de explicar la 
naturaleza de estos principios; si ayuda a entender cómo funciona la mente, un 
mecanismo mental puede compararse con un programa de ordenador, aunque los 
estudiosos no están de acuerdo en si la mente es realmente un programa de 
ordenador (Edelman, 1992). Tanto un programa como un mecanismo mental nos 
permiten hacer algo: escribir cartas, hacer operaciones matemáticas o dibujar, 
por ejemplo. Cada tarea requiere un algoritmo específico que puede ser expresado 
en códigos que consisten en largas cadenas de 1 y 0. Mientras que los programas 
informáticos se ejecutan en varios tipos de hardware, las funciones mentales se 
apoyan en la actividad neuronal del cerebro (Pinker, 1998). Así pues, la palabra 
"cognición" se refiere a las funciones mentales por las que pensamos, recordamos, 
imaginamos, percibimos, etc. 

Entre las capacidades cognitivas más importantes que subyacen a la religión 
se encuentran las relacionadas con la representación mental de los agentes 
personales. Mientras que cualquier entidad individual que es un lugar de 
causalidad o acción puede ser llamado "agente". 
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un agente personal es un agente que generalmente conoce su agencia (Wilson, 
2004, 2005). La agencia humana, por ejemplo, se ha definido como la conciencia 
de uno mismo como conciencia (Revonsuo, 2006; Sartre, 1943, 1960). Sin 
embargo, aunque ser un agente se define normalmente por tener un límite 
espacio-temporal tal que hay cosas que caen a ambos lados de ese límite, las 
personas también postulan agentes cuyos límites físicos son mucho más difíciles 
de establecer de manera inequívoca (Wilson, 2005, págs. 6 y 7). 

Las creencias sobre tales agentes, llamadas de manera diversa "sobrenaturales", 
"contrarias a la intuición", etc., están en el centro de toda religión (Barrett, 2004; 
Boyer, 1994, 2001; Lawson, 2001; Pyysiáinen, 2001, 2004b; Pyysiáinen, Lindeman, 
& Honkela, 2 0 0 3). La capacidad de comprender la agencia personal depende 
crucialmente de las redes neuro-cognitivas de la corteza prefrontal. El córtex 
prefrontal es responsable, entre otras cosas, de las llamadas funciones cognitivas 
ejecutivas, es decir, de la planificación, iniciación, mantenimiento y ajuste de las 
conductas dirigidas por objetivos, junto con otras áreas, como la amígdala en los 
lóbulos temporales (Gallagher & Frith, 2 003; Heberlein & Adolphs, 2004; 
McN am ara, 200 1). La corteza prefrontal también inhibe la tendencia natural 
a actuar sobre las meras relaciones de estímulo correlativo, guiándonos a buscar 
asociaciones de orden superior e incrustaciones recursivas, así como 
ayudándonos directamente a procesar difíciles construcciones sintácticas 
(Fuster, 2002; McNamara, 2001). Así pues, la actividad prefrontal supera a otros 
procesos cerebrales, y confiamos en sus funciones siempre que es posible 
(Deacon, 1998, págs. 265-267). 

La ciencia cognitiva de la religión se caracteriza por la visión de que la 
persistencia de la creencia religiosa puede explicarse por estructuras cognitivas 
tales como los mecanismos de representación de los agentes. Debido a la 
naturaleza de esos mecanismos, los conceptos y creencias religiosas son 
contagiosos y "pegajosos": captan la atención y son fáciles de recordar y procesar 
en la mente. Por lo tanto, están aquí para quedarse. No podemos resistirnos a la 
religión, excepto mediante un esfuerzo consciente y reflexivo para el que en gran 
medida no disponemos del tiempo o de los recursos cognitivos en la vida 
cotidiana (Barrett, 2004, págs. 107-118). Las cuestiones de cómo se utiliza 
realmente la religión y cómo se relaciona con la búsqueda de un significado 
existencial han sido en gran medida descuidadas en la ciencia cognitiva de la 
religión (cf. Atran, 2002; Pyysiáinen 2001, págs. 77-139). Sin embargo, 
recientemente el psicólogo Jesse Bering (2003) ha comenzado a desarrollar un 
modelo que integra los aspectos cognitivos y existenciales; según él, la capacidad 
de atribuir significado a las experiencias personales puede descansar en un 
sistema cognitivo especializado que, a su vez, está anclado en sistemas de 
atribución de intenciones a los agentes. 


DIOS Y RELIGIÓN 

La capacidad de "leer otras mentes", es decir, de ver las cosas desde el punto 
de vista de otro y de comprender las intenciones de otro, parece mejorar con la 
edad, a diferencia de muchas otras capacidades cognitivas (Happé, Winner y 
Brownell, 1998). 
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Por consiguiente, el psicólogo Justin L. Barrett (2004) sugiere que esta capacidad 
de lectura de la mente puede ser una explicación parcial del hecho de que, en el 
contexto religioso occidental, las personas de edad tienden a ser más religiosas. 
Esto se debe a que la religión requiere la capacidad de razonar sobre las 
intenciones de un agente imaginario y porque las personas de edad simplemente 
son mejores en esto. Sin embargo, es difícil ver por qué la fluidez en la lectura de 
la mente debería hacer que las personas de edad fueran más religiosas en lugar de 
modificar simplemente la naturaleza de su religiosidad. Además, como el propio 
Barrett ha argumentado que incluso los niños pequeños utilizan fácilmente el 
concepto de Dios para hacer inferencias (Barrett, Richert, & Driesenga, 2001), 
no está del todo claro cómo se supone que la vejez cambie este razonamiento. 

Barrett argumenta que el niño en desarrollo adquiere primero una idea de una 
mente omni-científica y todo-inclusiva que nos recuerda mucho a la idea 
teológica de la mente de Dios. Sólo más tarde, alrededor de los cuatro o cinco 
años, los niños aprenden que hay diferentes tipos de mentes y que mamá y papá, 
por ejemplo, no son omniscientes. Esto se basa en los llamados experimentos de 
la psicología de la falsa creencia, en los que el niño tiene que decir dónde una 
persona (o un animal o Dios) buscaría un objeto oculto. 

Cuando una niña de tres años sabe por sí misma dónde se encuentra el objeto 
y también sabe que el agente que lo busca no ha visto dónde estaba escondido, 
sin embargo piensa que el agente que lo busca buscaría el objeto en el lugar donde 
estaba escondido. Un niño promedio de tres años piensa que todos los demás 
saben todo lo que ella misma sabe, porque un niño de tres años no puede entender 
que la gente pueda tener creencias falsas. Para los niños de tres años, la mente 
humana es como un espejo que refleja fielmente todo lo que de hecho es el caso. 
Sólo en el quinto año de vida los niños empiezan a entender que la gente, 
incluidos ellos mismos, puede estar equivocada en sus creencias (Frith, 2001; 
Leslie, Friedman, & Germán, 2004; Perner, 1991). Esto parece basarse en el 
hecho de que los niños aprenden gradualmente a utilizar el razonamiento 
contrafáctico, y no en un "módulo de teoría de la mente" que comienza a 
funcionar a esta edad (Bloom & Germán, 2000; Buller, 2005, págs. 190-195). 

Barrett ha encontrado en experimentos similares que los niños cristianos de 
entre tres y seis años son igualmente propensos a considerar a Dios infalible en 
sus creencias. Barrett considera que esto significa que los niños no proceden 
simplemente del antropomorfismo a un concepto más abstracto de Dios; más bien 
comienzan con una idea muy abstracta de una mente omnisciente y sólo más 
tarde la dividen en diferentes tipos de mentes (Barrett, 2004; Barrett & Johnson, 
2 0 0 3; Barrett, Newman, & Richert, 2003; Barrett et al., 2001). Otro grupo 
de investigadores ha descubierto recientemente que los lactantes de cinco meses 
consideran a los seres humanos como agentes libres no sujetos a las limitaciones 
de la forma física (Kuhlmeier, Bloom, & Wynn, 2004). Sólo más tarde la idea de 
agencia como ubicada en un cuerpo material reemplaza una idea anterior de 
agencia libre. 

Aquí utilizo el concepto de Dios como un ejemplo de religión en general sin 
sugerir que la religión debe ser siempre definida con referencia a Dios. 
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Dios es sólo un ejemplo de pensamiento y práctica religiosa. El enfoque cognitivo 
implica ahora que pensamos en Dios utilizando los mecanismos generales para 
generar inferencias sobre los agentes personales (porque Dios es una persona). 
Esto implica que la persona humana es el ejemplo prototípico de agencia: Dios es 
una persona de la misma manera que los agentes humanos. La única diferencia 
es que Dios tiene algunas propiedades no estándar o contrarias a la intuición 
(Boyer, 1996). Un niño de tres años que aparentemente parece considerar a Dios 
como "omnisciente" puede, de hecho, ser incapaz de razonar en contra. No 
necesitamos ningún mecanismo "religioso" especial para pensar en Dios, de la 
misma manera que no necesitamos mecanismos separados para pensar en los 
agentes presentes y ausentes, por ejemplo. Esta es una posible forma de explicar 
la cognición religiosa. Lo llamaré "el modelo de Boyer" (Boyer, 1994, 2001). 

Otra opción es que Dios no se represente mentalmente como una persona 
anómala de tipo humano, sino que pertenezca a una categoría sui generis. A esto 
lo llamo "el modelo de Barrett" (Barrett, 2004; cf. Franks, 2003). Aquí la palabra 
"Dios" designa ya sea un individuo (Dios) y la categoría (dioses) en la que es el 
único miembro o un individuo (nuestro Dios) en una categoría más amplia de 
dioses (otros dioses). La pregunta difícil es cómo pudo desarrollarse tal categoría 
cognitiva en la mente humana porque no interactuamos con los dioses tan 
inequívocamente como lo hacemos con las personas humanas. Para entender 
esto, necesitamos considerar la evolución cognitiva de nuestra especie. 


LA RELIGIÓN Y EL EFECTO BALDWIN 

Nuestras mentes trabajan de la manera en que lo hacen en parte porque 
nuestra especie es un producto de la evolución biológica. La evolución consiste 
en la selección natural que opera sobre la variación de genotipos (composiciones 
genéticas de los individuos). En diferentes tipos de ambientes, se requieren 
diferentes tipos de morfología y comportamiento para que los organismos 
sobrevivan y se reproduzcan. Cuando el medio ambiente cambia, los organismos 
que viven en él deben cambiar. Esto se llama una presión de selección. El medio 
ambiente ejerce una presión sobre los organismos en el sentido de que tiende a 
favorecer a los organismos con un cierto tipo de genotipo. Así, qué tipo de 
organismos (los fenotipos) sobreviven a largo plazo está determinado por el 
medio ambiente que actúa sobre los genotipos. El ajuste de un organismo a su 
entorno se llama adaptación. Los organismos mejor adaptados se ajustan en el 
sentido de que se reproducen eficazmente. Esto se conoce como su aptitud (Mayr, 
2001 ). 

Ahora la pregunta que surge es cómo es posible que fenómenos como los insectos 
estériles o las personas altruistas sean posibles a largo plazo. ¿Cómo puede la 
selección natural favorecer tales rasgos, ya que obviamente disminuyen la aptitud 
relativa de los organismos en cuestión? Una respuesta es que, en los grupos de 
parientes, los organismos pueden hacer sacrificios que benefician a sus parientes que 
son portadores en parte de los mismos genes. La verdadera unidad en la que opera 
la selección natural es el gen, no un individuo 
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organismo. Lo que desde el punto de vista de un individuo es un sacrificio puede ser 
un beneficio desde el punto de vista del gen, cuando el sacrificio beneficia a los 
parientes del individuo. Así, la selección natural puede favorecer a los individuos 
altruistas (Richerson & Boyd, 2005, pp. 198-203; Wilson, 2005, pp. 172-176). 

Ese "altruismo recíproco" funciona mejor entre parientes o en pequeños 
grupos en los que los mismos individuos interactúan constantemente entre sí. 
Así es posible conocer quién responde a la cooperación y quién intenta hacer 
trampas (Axelrod, 1990). La llamada teoría de la selección de grupos sostiene 
que la selección natural puede (también) operar sobre los grupos como unidad de 
selección o que puede producir grupos como resultado de la selección (Wilson & 
Sober, 1994). Sin embargo, esto requiere que la migración entre grupos sea casi 
inexistente, lo que rara vez ocurre. Sin embargo, la selección de grupos puede 
operar junto con la selección de genes en el sentido de que matemáticamente los 
modelos de selección de genes y una selección de varios niveles dan el mismo 
resultado. La mayoría de los biólogos ha dudado de que la selección de grupos se 
produzca realmente en la práctica, aunque en la actualidad el nuevo modelo de 
niveles múltiples ha obtenido cierto apoyo (Richerson & Boyd, 2005, págs. 198 a 
207; Wilson, 2005, págs. 184 a 189). 

Sin embargo, podría afirmarse que la cultura es una adaptación específicamente 
humana. La simbiosis entre los genes y la cultura ha llevado a una importante 
transición en la evolución de nuestra especie. Fenómenos como el lenguaje verbal 
y la tecnología, por ejemplo, han provocado cambios biológicos en el sentido de 
que el lenguaje ha modificado nuestro tracto vocal y nuestro sistema auditivo y 
la tecnología ha hecho que la robustez física sea menos importante. A esto se le 
llama coevolución de la cultura génica (Richerson & Boyd, 2005, págs. 193-195). 
p. Esto finalmente nos devuelve a la religión. Mientras que Boyer (1994, 2001) 
y Atran (2002), por ejemplo, representan la opinión de que la religión no es una 
adaptación biológica, estudiosos como Wilson (2002) y Sosis (Sosis, 2003; Sosis 
& Alcorta, 2003) sostienen que la religión, de hecho, es una adaptación (Bulbulia, 
2004). Ambas partes tienen algo importante que decir. Atran y Boyer, por 
ejemplo, señalan correctamente que los candidatos más probables para los 
mecanismos mentales biológicamente evolucionados son los mecanismos 
generales de representación de los agentes y la ontología intuitiva. Es difícil 
señalar cualquier mecanismo cognitivo específicamente religioso. Wilson, Sosis 
y otros tienen razón en que la religión tiene importantes efectos sociales. El 
problema es que la religión es un conjunto multifacético de comportamientos, y 
para que cualquier rasgo de comportamiento sea una adaptación biológica, es 
necesario que se base en una estructura física genéticamente determinada en el 
organismo en cuestión. Para demostrar que la religión es una adaptación, es 
necesario vincularla con ciertas estructuras cerebrales específicas que, por su 
parte, se debe demostrar que han sido seleccionadas para la evolución (Buller, 
2005, p. 200; Panksepp & Panksepp, 2000; Woodward& Cowie, 2004, p 318). Esto, 
sin embargo, se acerca a lo imposible porque la "religión" se refiere a una serie 
de comportamientos, creencias y experiencias que son producto de ciertos 
mecanismos cognitivos. 
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La mayoría de los psicólogos evolutivos sostienen que sólo los mecanismos 
cognitivos son adaptaciones, no sus resultados; este es un hecho tan básico que 
el filósofo David Buller incluso observa que ningún psicólogo evolutivo afirma 
que la religión es una adaptación (Buller, 2005, pág. 85; Pinker, 1998, págs. 524 
a 526, 554 a 560). 

La religión como competencia podría estar indirectamente "cableada" en la 
mente humana en el sentido de que estamos predispuestos a adquirir creencias y 
conceptos que a menudo se clasifican como "religiosos". La religión es fácil de 
aprender porque los diferentes tipos de creencias y prácticas religiosas se 
vinculan automática y espontáneamente con mecanismos de la mente como la 
detección de agentes (Barrett, 2004; véase Richerson & Boyd, 2005, págs. 42 a 
57). Los niños pequeños tienen diversos tipos de creencias no reflexivas, como la 
idea de que los estados mentales continúan después de la muerte; éstos se 
enriquecen entonces en la maduración y pueden así convertirse en creencias 
religiosas reflexivas (Barrett, 2003; cf. Bering, 2004; Kelemen, 2004). Como dice 
Barrett (2003), "Sin estar de acuerdo con la afirmación de que los niños son 
teístas innatos, creo que los niños desarrollan rápidamente herramientas 
conceptuales que hacen que la creencia en la agencia sobrehumana sea casi 
inevitable dadas las condiciones ambientales naturales (incluidas las sociales)" 
(pág. 230). Bering (2002, 2004) y Kelemen (2004), por su parte, parecen apoyar 
una forma aún más fuerte de nativismo religioso. 

Otra opción, sin embargo, es que la religión como rasgo de adaptación esté 
"codificada" en el medio ambiente (Woodward & Cowie, 2004). Ni la religión ni 
los mecanismos cognitivos que la sustentan necesitan ser incorporados en los 
genes; en cambio, tal vez sólo tengamos disposiciones para construir el tipo de 
entorno cultural en el que la religión se adquiere fácilmente (Laland, 2004; 
Sterelny, 2003; Woodward & Cowie, 2004). Esa "construcción de nichos" 
(Laland, Odling-Smee, & Feldman, 2001; Odling-Smee, 1988) puede entonces tener 
el efecto de que algunos rasgos basados en la genética se vean favorecidos a costa de 
otros en un proceso coevolutivo. 

En el decenio de 1890, el psicólogo James Mark Baldwin sostuvo que, en 
determinadas condiciones, "los comportamientos aprendidos pueden afectar a la 
dirección y el ritmo del cambio evolutivo por selección natural" (Depew, 2003). 
La cuestión es que la flexibilidad del aprendizaje y del comportamiento puede 
amplificar y sesgar la selección natural porque permite a los individuos modificar 
el contexto de la selección natural que afecta a su descendencia que, por lo tanto, 
se enfrenta a nuevos tipos de presiones de selección (Deacon, 1998, pág. 322). 
Por lo tanto, el aprendizaje puede tener consecuencias genéticas sin el 
lamarckismo, es decir, la idea de que los rasgos adquiridos son heredados por la 
descendencia. Los fenómenos com-plex y las perspectivas teóricas relacionadas 
con esto suelen denominarse "efecto Baldwin", aunque hay buenas razones para 
ser escépticos sobre la reducción de las observaciones de Baldwin a un solo efecto 
(Weber & Depew, 2003). Sin embargo, la idea se reavivó en el decenio de 1980 
y se hizo popular gracias a la versión de Daniel Dennett en su obra Consciousness 
Explained (Dennett, 1991, págs. 184 a 187). 

Dennett invita al lector a imaginar una población en la que hay una variación 
al nacer en la forma en que los cerebros están conectados. 
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Sólo un tipo de cableado entonces dota a su dueño de algún talento de 
comportamiento ventajoso que Dennett llama un "Buen truco". El buen truco es 
esencial para la supervivencia, y cada cuerpo trata de aprenderlo, con algunos 
haciéndolo mejor que otros. Aquellos que tienen el tipo especial de cableado 
neural entonces obtienen una ventaja en la selección natural, y también lo hace 
su progenie. Dentro de cada generación sucesiva, la competencia se hace más y 
más dura hasta que no es suficiente estar cerca del Buen Truco; uno necesita 
nacer con él para sobrevivir y tener fuera de la primavera. Así, el Buen Truco se 
interioriza sin que ningún rasgo aprendido sea heredado genéticamente. Esto 
sucede a través de la asimilación genética en la que los genes de los capaces del 
Buen Truco reemplazan a los que no pudieron aprenderlo. Al mismo tiempo, la 
flexibilidad inicial es reemplazada por el determinismo genético. 

El neurocientífico Terrence Deacon (1998, 2003a, 2003b, 2003c), por su parte, 
ha empleado la idea de un efecto Baldwin para mostrar cómo la capacidad de 
comprender la referencia simbólica ha llevado a una coevolución de la 
neuroanatomía y los sistemas lingüísticos sin asimilación genética. Nuestro 
córtex prefrontal ampliado, con sus amplias conexiones con el cerebelo, hace 
posible las asociaciones simbólicas al formar la base neural necesaria para las 
estructuras recursivas complejas (Fitch & Hauser, 2004). Las palabras, por 
ejemplo, pueden referirse a objetos porque forman parte de un sistema lingüístico 
en el que cada palabra se define por sus relaciones con otras palabras. Los 
sistemas lingüísticos inciden en la experiencia sólo "a lo largo de los bordes", 
como dijo una vez el filósofo Willard Quine (1980). 

Los sistemas de símbolos lingüísticos son productos de la actividad humana 
que han introducido nuevos tipos de presiones de selección para los seres 
humanos a través de un tipo especial de efecto Baldwin (Deacon, 1998, 2003a, 
2003b, 2003c). La selección sexual en particular ha impulsado la evolución del 
lenguaje en el sentido de que el talento lingüístico ha dado a ciertos individuos 
una ventaja en la competencia por las parejas: el buen dominio del lenguaje ha 
sido un signo de poder y de buenos genes; por lo tanto, los que lo tienen se ven 
favorecidos en la selección de pareja. Como consecuencia de este tipo de presión 
de selección, el córtex prefrontal ha crecido gradualmente. 

Sin embargo, Deacon señala que los idiomas evolucionan mucho más 
rápidamente que la biología humana; por lo tanto, sólo las características más 
invariables y generales del lenguaje persisten el tiempo suficiente para contribuir 
a la evolución del cerebro (Laland et al., 2001; Richerson & Boyd, 2 00 5 ). En 
lugar de que el lenguaje dé forma al cerebro humano mediante la evolución 
biológica, los propios idiomas han evolucionado en el sentido de que formas de 
lenguaje demasiado difíciles para el niño que aprende han desaparecido pronto. 
Así pues, las estructuras de los diversos idiomas reflejan las estrategias de 
aprendizaje que caracterizan al niño humano sin que se apliquen directamente en 
el plano neural. Nuestros cerebros pueden exhibir muchas adaptaciones para el 
lenguaje, pero el conocimiento gramatical no es una de ellas. Lo más importante 
es que la idea general de la referencia simbólica ha dado forma a nuestros corticos 
prefrontales. Los entornos lingüísticos son tipos especiales de nichos en el 
sentido de que evolucionan a través de la auto-organización (Deacon, 2003c, p. 
112). 
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Estamos hablando de la coevolución del lenguaje y el cerebro, no de que el 
aprendizaje se asimile genéticamente o del conocimiento innato preformado 
expresado en el fenotipo (Deacon, 1998). La religión podría tener una historia 
evolutiva en algún sentido tan similar a la del lenguaje. Si esto es así, entonces la 
religión no es un conjunto de conceptos preformados en la mente ni simplemente 
parásita de ciertos mecanismos mentales no religiosos. Como las creencias y 
prácticas religiosas obviamente han cambiado el nicho cultural de los humanos, 
la religión también ha establecido un nuevo escenario para nuestra evolución 
genética. Es un ejemplo de coevolución de la cultura genética, de la cultura que 
da forma a la biología que es su propia base. 


LA EVOLUCIÓN, LACOGNICIÓN YLARELIGIÓN 

La plena capacidad de lectura de la mente que caracteriza a los humanos 
(Tomasello, Cali, & Haré, 2003) ha introducido un nuevo tipo de presión de 
selección. La gente ha tenido que adaptarse a un entorno cultural diferente. La 
lectura de la mente, a su vez, puede estar relacionada con la capacidad de 
comunicación simbólica (Deacon, 1998; Fitch & Hauser, 2004) y por lo tanto 
contribuye a la aptitud del organismo; por ejemplo, da a su poseedor una 
ventaja en la selección sexual. Quienes mejor se adaptaron al nuevo nicho 
cultural, en el que la lectura de la mente era esencial, se adelantaron a la selección 
natural. Así pues, las diversas instituciones culturales en las que se razonaba 
sobre otras mentes (naturales y sobrenaturales) coevolucionaron con las 
estructuras neurales responsables de la representación de la agencia. En 
condiciones que cambian rápidamente, los organismos que no pueden imitar 
deben empezar con cualquier conjetura inicial que proporcione su genotipo; los 
humanos, sin embargo, dependen en gran medida de la cultura, que permite la 
acumulación de mejoras aprendidas (Richerson & Boyd, 2005, págs. 114-115). 

Para los humanos, la religión en el sentido de creencias sobre agentes 
sobrenaturales es una importante institución cultural que ha transformado el 
proceso evolutivo. La religión es una práctica cultural que requiere la capacidad 
de representar a otros como agentes y de "leer" sus mentes incluso cuando no 
están físicamente presentes (Barrett, 2004; Bering, 2004). Las prácticas religiosas 
ofrecen amplias oportunidades para ejercer esta capacidad (véase McNamara, 
2002). La religión no es un dominio único, sino más bien una extensión del 
dominio general de las relaciones sociales entre agentes personales. Sin embargo, 
quienes consideran la religión como una adaptación biológica piensan que ha 
permitido a los seres humanos formar grupos capaces de actuar de manera 
coordinada (Maclntyre, 2004; Sosis, 2003; Wilson, 2002). Las enseñanzas 
morales de la religión alientan a las personas a trabajar por el beneficio común; 
así, se hace posible adquirir recursos que de otro modo estarían fuera de su 
alcance. 

El problema de esta opinión es que las escasas pruebas empíricas de que 
disponemos sugieren que las personas no se comportan realmente de manera 
motivada por sus creencias religiosas explícitas, sino que siguen sus intuiciones 
(Barrett 1998; Barrett & Keil 1996; Boyer, 2004 ). 
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Aquí, las intuiciones se entienden como procesos cognitivos automáticos y sus 
resultados, a diferencia de los procesos controlados (Bargli, 1994, 1999). Así pues, 
la intuición se refiere al conocimiento espontáneo y tácito y a los procesos 
cognitivos rápidos que no pueden iniciarse o terminarse a voluntad pero que son 
fáciles de ejecutar (Pyysiáinen, 2004a). Por lo tanto, es importante tener una 
relación plausible de la relación entre las intuiciones generales y sus 
manifestaciones religiosas. 

Barrett, por ejemplo, piensa que la religión como tal no es innata en la mente 
humana, a pesar de que la idea de Dios está más profundamente arraigada en la 
arquitectura mental humana que lo que Boyer permite (Barrett, 2003). Desde el 
punto de vista de Boyer, la religión es algo que se deriva de la naturaleza de la 
cognición humana. La evolución cognitiva de nuestra especie no ha producido 
ninguna estructura o mecanismo mental específicamente religioso; sólo ha 
producido los mecanismos más generales, que luego han sido adoptados para 
nuevos tipos de usos en algún momento de la historia evolutiva (Sperber & 
Hirschfeld, 2004). Uno de estos usos específicos es la religión. 

Sin embargo, la religión no se puede encontrar simplemente en las 
arquitecturas mentales individuales porque la religión es una construcción social. 
Así como no podemos localizar la ciencia, la política o el fútbol en la mente, no 
podemos localizar la religión simplemente en la mente. "Religión" se refiere a 
una serie de creencias, emociones y prácticas que se clasifican bajo este concepto. 
Aunque la clasificación es un acto mental, lo que se clasifica es un conjunto de 
fenómenos en la realidad externa. La clasificación como un acto mental también 
depende de las formas de otras personas de clasificar las cosas y los eventos 
(Bless, Fiedler, & Strack, 2004). "Religión" no nombra una categoría con una 
esencia fija sino que se refiere a ciertos tipos de patrones recurrentes, una 
superposición específica de creencias, experiencias y comportamientos entre 
culturas (Anttonen, 1996; Day, 2005; Pyysiáinen, 2001, págs. 1 a 5; Saler, 2000). 

En los modelos de Boyer y Barrett, las estructuras de la mente son como los 
lechos de los ríos, mientras que las tradiciones religiosas son como el agua que 
fluye en estos lechos (Atran, 2002). Aunque Boyer (1994, 2001, 2003) parece 
pensar que estamos tratando con la religión sólo en la medida en que las personas 
utilizan conceptos de agentes contrarios a la intuición para hacer inferencias 
socialmente importantes, él se aproxima a la religión "de abajo hacia arriba" por 
así decirlo. Parte de los mecanismos cognitivos, reduciendo así la variación 
sociocultural en el mundo de la religiosidad a los mecanismos mentales que 
limitan las manifestaciones culturales de la religión. Al explicar las inferencias 
religiosas de las personas, las limitaciones cognitivas son mucho más 
importantes que los contenidos conceptuales culturalmente variables. El modelo 
de Barrett profundiza aún más en su nativismo: la mente humana produce la 
religión casi de forma mecánica. 

Así pues, al tratar de comprender el fenómeno de la religión, hay que tener en 
cuenta tanto los microprocesos de la cognición como los contextos 
socioculturales (Sorensen, 2004). El relato clásico de la religión en términos de 
lo social fue presentado por el sociólogo francés Enfile Durkheim en 1912. Hizo 
hincapié en que la religión es el pegamento mágico que une a las personas en una 
comunidad. 
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El comportamiento religioso es una expresión simbólica de la conciencia 
colectiva de grupo, la reverencia hacia la autoridad moral de la comunidad. Hay 
dos círculos en la conciencia individual: uno que consiste en representaciones que 
surgen de la experiencia sensorial ordinaria y otro que consiste en 
representaciones que surgen de influencias colectivas, la influencia de la sociedad 
(Durkheim, 1925, págs. 296-304, 322-323; véase también Schmaus, 2003). 

Aunque Durkheim implica claramente que "lo social" surge de la interacción 
entre las mentes individuales, no obstante lo considera un fenómeno sui gerieris, 
un nivel de realidad independiente. Podríamos decir que se trata de un nuevo 
nivel de organización en la actividad mental basado en estructuras recursivas del 
tipo "John sabe que Mary quiere que Tom crea que Helen está mintiendo". Por 
ejemplo, un simio nunca observa a otro simio observando a un tercer simio que 
observa un plátano (Fitch & Hauser, 2004; Premack & Premack, 2002). En los 
seres humanos, esta capacidad de representar estructuras recursivas está en el 
centro de la referencia simbólica y parece basarse neuralmente en la corteza 
prefrontal ampliada con sus amplias conexiones cerebelosas (Deacon, 1998). En 
los tiempos de Durkheim, todavía no era posible explorar los procesos cognitivos 
individuales, y mucho menos su base neural; por lo tanto, Durkheim sólo habla 
de una "conciencia colectiva". La religión es su expresión simbólica, y cualquier 
cosa que sirva para unir a las personas en un grupo es una religión (Durkheim, 
1925, págs. 22, 605-607; Pyysiáinen, 2005). 

Durkheim es en parte correcto. Un bebé solitario, abandonado en una isla 
desierta, no puede convertirse en religioso con la maduración, aunque se podría 
decir que tiene el potencial cognitivo-emocional para la religiosidad. La religión 
no es un asunto privado, sino que se relaciona esencialmente con la socialidad 
humana. Además, Barrett y sus colegas están en parte en lo cierto. Una 
comunidad de "zombis" -autómatas- como agentes sin conciencia consciente, no 
podría tener religión, aunque podrían imitar la conversación y el comportamiento 
religioso exterior en el más mínimo detalle. Lo que falta en este caso es la 
experiencia consciente de la propia relación con los demás. Necesitamos tanto el 
contexto social como la experiencia vivida. 


LA RELIGIÓN COMO EXPERIENCIA VIVIDA 

El filósofo John Searle (1980) argumentó una vez que un comportamiento 
aparentemente tan inteligente como el que se manifiesta en los sistemas 
informáticos no garantiza que una mente consciente dirija el comportamiento. 
Tal inteligencia aparente se basa en meras operaciones sintácticas de cadenas de 
computación de 0 y 1. Lo que se necesita para que surja una mente consciente es 
la semántica, una referencia intrínsecamente intencional a un mundo ahí fuera. 
Por el momento, sólo los cerebros biológicos han adquirido una capacidad 
intrínseca para tal referencia consciente; un ordenador manifiesta la 
intencionalidad sólo en la medida en que se deriva de la intencionalidad intrínseca 
del programador (Presión & Bisliop, 2002). 



La religión y la evolución de la mente 


220 


Sin embargo, puede ser que la verdadera línea divisoria aquí esté en la 
diferencia entre la referencia indexada y la simbólica, es decir, entre la referencia 
basada en una conexión causal (la huella dactilar como índice de la persona en 
cuestión) y la referencia basada en una convención simbólica compartida por 
varias personas. Los símbolos sólo se refieren por sus relaciones con otros 
símbolos (Deacon, 1998, págs. 70 a 10, 445). Esta diferencia no se deriva de 
ninguna diferencia entre el cerebro y los programas de ordenador porque 
ninguno de ellos puede albergar un lenguaje mental autosuficiente. El lenguaje 
simbólico puede existir sólo como una relación sistémica entre un conjunto de 
fichas y un entorno (Deacon, 1998, pp. 443-447). Esa relación también requiere 
como requisito previo un organismo móvil y autopropulsado que se adapte 
espontáneamente al entorno, tratando de mantener la distinción entre uno y otro. 
Este último aspecto puede denominarse "sensibilidad" (Deacon, 1998, pág. 455). 
Los seres sensibles tienen emociones, respuestas fisiológicas que guían su 
comportamiento. Pensar en su caso es siempre pensar que se siente como algo 
(Azari & Birnbacher, 2004; Damasio, 1994). 

En mi opinión, esta idea nos permite distinguir entre el comportamiento 
aparentemente religioso y el comportamiento genuinamente religioso 
(Pyysiáinen, 2004b, pp. 195-196). Un robot puede estar programado para hablar 
y comportarse de manera religiosa y sin embargo carecer de una experiencia 
fenomenal con un componente emocional. En un comportamiento genuinamente 
religioso, el comportamiento externo está acompañado por una conciencia 
consciente de lo que uno está haciendo, así como por emociones. Sin embargo, 
con esta distinción, no pretendo diferenciar entre "verdaderos creyentes" e 
"hipócritas". Se trata más bien de dar expresión a la principal distinción entre 
los humanos sanos y los ordenadores modernos que ejecutan un programa. Los 
humanos son conscientes de su propio ser en el mundo porque una realidad 
virtual emerge en la conciencia humana (Revonsuo, 2006). Así pues, tenemos 
una experiencia consciente y podemos consultar conscientemente el contenido de 
esa experiencia e informar a otros (Block, 1995, 2005). Por lo tanto, somos 
capaces de tener una verdadera experiencia religiosa, así como de fingirla. 

Las emociones son una parte importante de la conciencia: pensar 
normalmente se siente como algo. Este sentimiento es una reacción fisiológica, 
corporal. Sin embargo, no se pueden diferenciar los diferentes tipos de 
sentimientos o emociones básicas simplemente sobre la base de respuestas 
fisiológicas; tal diferenciación requiere una evaluación cognitiva (Rolls, 2002). 
Hay algunas pruebas de que ciertos tipos de experiencia religiosa también 
implican este tipo de aspecto cognitivo (Azari y otros, 2001a, 2001b). Así pues, 
esas experiencias religiosas no significan un contacto sin mediación con algún 
objeto/persona/poder externo (Janz, 1995). Sin embargo, las experiencias 
obtenidas en ciertos tipos de meditación pueden ser diferentes a este respecto; 
algunas prácticas meditativas se centran más en el hacer que en el pensar y, por 
lo tanto, no es necesario que activen los procesos cognitivos en la misma medida 
que la lectura de la Biblia, por ejemplo (Retóla, en prensa; Payne, 2002). 
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Así pues, se puede llegar a la conclusión de que la religión en general es el 
producto acumulativo de cerebros y mentes que operan en un entorno 
sociocultural con una historia. No se trata simplemente de experiencias 
específicas, sino de personas que hacen inferencias a partir de sus experiencias y 
se comportan en consecuencia (Barrett, 2004, pág. 124), aun cuando algunos 
rituales hacen hincapié en el hecho de hacerlo a costa del pensamiento. La 
religión es un tipo específico de actividad humana canalizada por un proceso 
cognitivo con un trasfondo evolutivo. Aunque no es una adaptación en sí misma, 
la religión es todavía una institución cultural que ha transformado el proceso 
evolutivo. Hemos tenido que adaptarnos a un entorno cultural moldeado por la 
religión porque nuestros antepasados han imitado patrones aprendidos de 
comportamiento que o bien han sido simplemente "contagiosos" (Sperber, 1996) 
o han ayudado a las personas a resolver problemas de cooperación y competencia 
extendiendo la asombrosa gracia del altruismo también a los no parientes 
(Maclntyre, 2004). La difusión de la religión se debe a la coevolución de la cultura 
genética más que a una simple adaptación biológica. La diferencia entre la 
religiosidad y la irreligiosidad a nivel poblacional no es genética; es una 
diferencia cultural que no se reduce a diferencias genéticas entre individuos. 

Nota: Este artículo fue escrito dentro de un proyecto de investigación 
financiado por la Academia de Finlandia (#200827). Quiero agradecer a Petri 
Ylikoski por sus comentarios sobre un borrador anterior. 
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CAPÍTULO 11 


EL SIGNIFICADO DE LA EVOLUCIÓN DE LAS CREENCIAS Y EL 
COMPORTAMIENTO RELIGIOSO PARA ESTUDIOS RELIGIOSOS Y 
TEOLOGÍA 


WesleyJ. Wildman 


INTRODUCCIÓN 

Los capítulos de este volumen informan sobre el tráfico en la intersección de la 
teoría de la evolución y el estudio científico de la religión, con lo que me refiero al 
estudio interdisciplinario de los elementos cognitivos, emocionales, psicológicos, 
sociales y comunicativos de la religión utilizando los métodos de las ciencias 
naturales y sociales. (Nota: Pondré en cursiva los términos clave a lo largo de 
este capítulo en el lugar donde se define cada uno para ayudar a los lectores 
formados en contextos intelectuales bastante diferentes a seguir lo que quiero 
decir). El estudio científico de la religión tiene conexiones pro- encontradas con 
el estudio académico más amplio de la religión, es decir, los estudios religiosos, 
llevados a cabo por los religiosos, para usar un término que parece estar ganando 
terreno. También está profundamente conectado con la reflexión académica 
sobre las creencias y prácticas religiosas, es decir, la teología, llevada a cabo por 
teólogos que pueden pertenecer a tradiciones religiosas teístas y no teístas o 
pueden tener proyectos religiosos no afiliados o seculares. Si los religiosos suelen 
ser los forasteros que se esfuerzan por ser neutrales en su estudio de la religión, 
los teólogos tienden a ser los que están dentro, haciendo de su compromiso 
religioso existencialmente vivo una virtud para generar conocimientos 
profundos que los forasteros no pueden captar ni expresar fácilmente. Por 
supuesto, hay excepciones en ambos casos. 

La cooperación entre los expertos interesados en la religión de todas las 
especialidades y perspectivas debería producir una comprensión más profunda de 
la evolución de las creencias y los comportamientos religiosos y, por 
consiguiente, de los orígenes y las funciones de la religión. Soy uno de un 
creciente número de científicos, religiosos y teólogos que reconocen que es una 
meta digna. 
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Nuestras motivaciones no siempre son coherentes. Probablemente todos 
encontramos los fenómenos religiosos intrínsecamente fascinantes, y ciertamente 
todos podemos ver que la religión es a menudo un factor crucial en la geopolítica, 
la economía, el cambio social y las guerras culturales. Probablemente trabajamos 
con la esperanza de que la comprensión traiga empatia y autocontrol, como lo 
hace tan a menudo en otras facetas de la vida. Algunos pueden ir más allá e 
imaginar que la comprensión de la religión puede darnos el poder que 
necesitamos para eliminarla y entregar a sus víctimas a la iluminación humanista. 
Otros pueden soñar con una forma de religión que pueda seguir siendo 
auténticamente espiritual y que al mismo tiempo sea plenamente consciente de 
sus orígenes evolutivos, sus funciones sociales, su dinámica psicológica y sus 
consecuencias económicas. A pesar de estas motivaciones discrepantes, la 
cooperación parece factible, y creo que podemos suspender nuestras agendas 
sociales ocultas o no tan ocultas en aras de una búsqueda de comprensión. 

Desafortunadamente, obtener una comprensión interdisciplinaria de la 
religión es más difícil de lo que parece. El estudio científico de la religión, los 
estudios religiosos y la teología son discursos bastante diferentes y a veces 
escandalosamente desconectados. Como alguien que tiende un puente entre los 
tres, he concluido que no son inconmensurables, pero muy a menudo están en 
ángulos tan diferentes que encajarlas es un desafio. Este rompecabezas 
conceptual es más simple cuando los religiosos y teólogos permiten que el 
científico haga lo suyo, como ocurre en este volumen, y luego ven cómo eso afecta 
a sus proyectos. Pero son posibles muchas interacciones más complejas. 

Considere los estudios religiosos y el estudio científico de la religión. El campo 
de los estudios religiosos está profundamente comprometido con el registro de 
la complejidad y la complejidad de la religión en sus descripciones 
fenomenológicas, reconstrucciones históricas y modelos sociológicos. Es 
profundamente interdisciplinario, como lo es la economía política. Debido a su 
naturaleza abarcadora, los estudios religiosos tienen la capacidad de absorber y 
responder a las perspectivas científicas de la religión sin tener que abandonar sus 
propios compromisos metodológicos fundamentales. El estudio científico de la 
religión tiene un conjunto diferente de compromisos. Los científicos trabajan 
dentro de las limitaciones metodológicas que promueven la simplificación de 
fenómenos religiosos infinitamente complejos a las pocas características 
destacadas que resultan ser manejables para la investigación científica. Los 
científicos pueden interesarse por toda la complejidad de la religión y hacer bien 
en saber algo al respecto para evitar caricaturas embarazosas. Pero su primer 
compromiso es encontrar algo que puedan masticar, por lo que deben 
argumentar (o simplemente esperar) que la selección de ciertas hebras limitadas 
del tejido entretejido de la religión no invalida sus resultados. 

Esto parece a los religiosos como terriblemente reduccionista. Para ellos, las 
descripciones de los fenómenos religiosos que algunos científicos ofrecen, sin 
ningún rastro de autoconciencia o indicio de disculpa, son cómicas o, tal vez, 
peligrosamente simplificadas. Los religiosos tienen la certeza de que se está 
pagando un alto precio conceptual por esta estrategia reduccionista, incluso 
cuando no saben inmediatamente cómo aconsejar al científico que con gusto 
trabajaría con una interpretación más matizada de la religión. 
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Como mínimo, el precio del reduccionismo casual es social. La mayoría de las 
personas en las grandes culturas del mundo contemporáneo escuchan a los 
científicos sin importar lo que digan. Su propagación de entendimientos 
superficiales de la religión puede tener consecuencias sociales y políticas 
potencialmente serias, desde entendimientos distorsionados de la religión y una 
profunda sospecha de la ciencia en el público religioso en general hasta la pérdida 
gradual del prestigio científico a medida que la reeducación corrige 
minuciosamente las simplificaciones científicas descuidadas. 

No obstante, la ciencia sigue obteniendo resultados fascinantes en su estudio 
de las creencias y prácticas religiosas. Saber que las ideas religiosas adoptan 
ciertas formas repetitivas o que la tendencia hacia ciertos comportamientos 
religiosos es hereditaria puede ser muy útil dentro del marco más amplio de los 
estudios religiosos. Para aprovechar estos beneficios, los religiosos deben superar 
su reacción alérgica al enfoque reduccionista. Desafortunadamente, el campo de 
los estudios religiosos ha prestado poca atención al estudio científico de la 
religión. Eso tiene que cambiar, y rápidamente. Los científicos han estado 
estableciendo una nueva y desafiante agenda para los estudios religiosos durante 
las últimas décadas, y es hora de que más religionistas se comprometan con ella, 
aunque sólo sea para probarla desde sus propias perspectivas. 

El estudio científico de la religión también afecta a la teología. La teología 
suele aventurar sus propias afirmaciones sobre los orígenes y las funciones de la 
religión, tal vez mediante una interpretación intelectual de un relato fundador, 
mediante un documento que supuestamente transmite una verdad divinamente 
revelada sobre el propósito de un ritual religioso, o mediante una interpretación 
reflexiva de las experiencias asombrosas que pueden ocurrir en la meditación o 
el culto corporativo. Esas afirmaciones teológicas suelen referirse sólo a una 
parte de una sola religión, y pocos teólogos intentan coordinar esas afirmaciones 
en un edificio teórico que se extiende a través de las tradiciones religiosas. De 
hecho, la mayoría de los teólogos generalmente parecen no estar interesados en 
la religión en el sentido de toda la colección de fenómenos que examinan los 
estudios religiosos, lo cual no es algo bueno, en mi opinión, pero es comprensible 
dada la forma en que los teólogos a menudo trabajan en nombre de las 
comunidades religiosas vivas. Más importante para nuestras preocupaciones 
actuales, las afirmaciones teológicas frecuentemente no armonizan bien con lo 
que el estudio científico de la religión tiene que decir acerca de la evolución de 
las creencias y comportamientos religiosos y acerca de los orígenes y funciones 
de la religión. Los teólogos generalmente han evitado este problema de conflicto, 
al igual que los religiosos, retirándose a comunidades de apoyo con identidades 
sociales lo suficientemente fuertes como para mantener estructuras locales de 
plausibilidad independientemente de las corrientes intelectuales más amplias. 
Desde esos refugios locales de aceptación y relevancia, no tienen que pagar 
ningún precio social por ignorar lo que los científicos dicen sobre los orígenes 
evolutivos y las funciones de la religión. 

Por el contrario, hay subtradiciones intelectualmente convincentes dentro de 
la mayoría de las tradiciones teológicas que tratan de abordar lo que otros 
intelectuales tienen que decir sobre asuntos de interés para la teología. 
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Tales teólogos - los que probablemente recogerán un libro de este tipo - hacen 
un gran esfuerzo para aprender lo que los religionistas y científicos han 
descubierto sobre la religión y tratan de tener en cuenta esos descubrimientos en 
sus teorías teológicas. Las teorías teológicas sobre algunos temas pueden 
funcionar conceptualmente independientemente del estudio científico de la 
religión. Pero muchas teorías teológicas tienen una tracción conceptual y lógica 
con partes del estudio científico de la religión; de hecho, algunos científicos 
parecen presumir esto cuando se pronuncian informalmente y a veces 
públicamente sobre el significado teológico del último descubrimiento pertinente 
a la religión. Lamentablemente, la disciplina de la teología suele identificarse con 
sus exponentes más estridentes y estrechos de miras, tanto por parte de las 
luminarias culturales con un hacha antirreligiosa como por parte de los líderes 
religiosos conservadores. Pero la labor de los intelectuales imaginativos que 
tratan de integrar el estudio científico de la religión y los estudios religiosos en 
una teoría específicamente teológica de la religión persiste silenciosamente al 
margen de las guerras culturales impulsadas por la religión y en los intersticios 
del mundo socialmente complejo de los estudios teológicos. Esas teorías 
teológicas tratan de identificar no sólo los orígenes y las funciones de la religión, 
sino también el valor de las prácticas religiosas y la verdad de las reivindicaciones 
religiosas, y tratan de hacerlo de manera coherente uniendo todas las 
perspectivas pertinentes en una teoría coherente. Por ello, la teología, en este 
sentido tan particular, es la más interdisciplinaria de todas las empresas 
intelectuales. 


DOS NIVELES DE DIÁLOGO 

El diálogo entre científicos, religiosos y teólogos sobre la evolución de las 
creencias y comportamientos religiosos se desarrolla -o puede desarrollarse- 
en dos niveles. En primer lugar, en el nivel del contenido conceptual, debe 
haber un tráfico en dos sentidos entre las teorías científicas y la investigación 
empírica asociada, por un lado, y lo que los religiosos y teólogos dicen sobre 
las creencias y prácticas religiosas, por otro. Lo más evidente es que los 
estudios religiosos y la teología proporcionan datos básicos para el estudio 
científico de la religión. Las afirmaciones más intelectualmente bien elaboradas 
sobre las creencias de una religión suelen ser formuladas por teólogos expertos, 
por lo que los científicos que estudian la religión deben asegurarse de que 
conocen esas afirmaciones en lugar de limitarse a la base de conocimientos de 
los auto entendidos religiosos populares. Del mismo modo, las descripciones 
más sofisticadas de las prácticas religiosas proceden de religionistas 
especializados en estudios de rituales, por lo que los científicos deben tenerlas 
en cuenta al decidir los aspectos más destacados para estudiarlos en detalle. 
Hacer esto tendría un efecto inmediato en la calidad del trabajo científico. Los 
científicos serían mucho más precisos acerca de lo que están estudiando -no un 
ritual religioso sino una práctica religiosa particular y no una creencia religiosa 
universal sino una idea que se encuentra en algunas partes de algunas 
religiones y no en otras- y mucho más cautelosos a la hora de sacar 
conclusiones obviamente falaces sobre la religión en su conjunto de cualquier 
parte de la religión que realmente estén estudiando. 
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En la otra dirección, los religiosos y teólogos deberían tener alguna respuesta 
a las teorías científicas emergentes sobre los orígenes de la religión, a la 
inteligibilidad incipiente de las actividades religiosas extrañas y a las teorías de 
la cognición que predicen la reaparición de las creencias sobrenaturales. La 
psicología evolutiva y la neurociencia cognitiva deberían influir en las 
afirmaciones teológicas sobre las realidades últimas y próximas, la salvación y la 
liberación, el significado y el propósito de la vida, y cómo tantos seres humanos 
llegan a creer en tales cosas. ¿Cómo se comportan las afirmaciones teológicas 
sobre las comunidades religiosas sagradas con el emergente relato evolutivo de 
sus orígenes? ¿Pueden los teólogos seguir diciendo todo lo que han dicho 
anteriormente sobre el significado teológico de la iglesia y la sinagoga, el templo 
y la sangha? 

El segundo nivel de diálogo se refiere al método. Por un lado, la naturaleza y 
la función de la teología exigen una evaluación a la luz de estos resultados del 
estudio científico de la religión. ¿Es la teología una actividad intelectual 
socialmente arraigada que se especializa en legitimar respuestas deflectoras y 
proyectivas de la identidad a un entorno natural incierto? ¿Es una 
responsabilidad divinamente otorgada en nombre de un cuerpo de revelación 
sagrada establecido sobrenaturalmente? ¿Es una forma religiosamente neutral 
de investigación filosófica? ¿Puede ser todo esto a la vez? La comprensión 
científica de la religión debería impactar en la percepción del teólogo de lo que 
significa afirmar y evaluar las afirmaciones de verdades religiosas y operar como 
el ala intelectual de un grupo religioso y por lo tanto lo que significa funcionar 
como teólogo. Del mismo modo, el estudio científico de la religión plantea a los 
religiosos preguntas agudas sobre la adecuación de los enfoques generalmente 
humanistas, literarios e históricos del estudio de la religión. ¿No muestra el 
estudio científico de la religión que estos enfoques deben ser complementados -y 
posiblemente limitados- por los enfoques de los científicos naturales y sociales? 

Por otra parte, las ideas de los estudios religiosos y la teología deberían 
corregir el estudio científico de la religión, inhibiendo su tendencia a un 
reduccionismo apresurado y a veces hostil al acercarse a los fenómenos 
religiosos. Los religiosos y teólogos que acepten una teoría evolutiva de la 
religión afirmarán inevitablemente que la evolución de las tendencias sociales 
humanas y las capacidades cognitivas superiores provocaron y promovieron el 
comportamiento religioso. Dirán que este producto particular del proceso 
evolutivo abrió un universo de profundidad religiosa que de otra manera habría 
permanecido cerrado. Se imaginarán que la coloración existencial y la 
profundidad religiosa de la realidad se convirtieron gradualmente en parte del 
entorno de la vida humana a medida que los seres humanos desarrollaban las 
capacidades para comprometerse con ella. Este punto de vista hace una virtud 
del relato evolutivo de los orígenes y funciones de las creencias y 
comportamientos religiosos. Los religiosos y los teólogos tienden a estar de 
acuerdo en esto, incluso si los teólogos van más allá para especular sobre el 
significado de todo esto, mientras que los religiosos típicamente se contentan con 
analizar sus funciones y efectos. El científico que estudia la evolución y la religión 
puede no ser capaz de hablar de la realidad de los fenómenos religiosos, 
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pero es peligroso que ese científico simplemente se niegue a considerar el papel 
que las realidades religiosas pueden jugar en el condicionamiento del propio 
proceso evolutivo. 

Esto presenta un serio enigma metodológico para el científico. El científico no 
quiere dejar fuera factores relevantes para una investigación sobre los orígenes 
evolutivos de las creencias y comportamientos religiosos, pero el método 
científico parece incapaz de hacer uso de la hipótesis de la realidad de los 
fenómenos religiosos porque las pruebas científicas parecen incapaces de resolver 
tal cuestión. Los científicos pueden sentirse tentados a descartar la realidad de 
las realidades religiosas a priori en lugar de mantenerse neutrales ante ellas 
porque son intratables dentro del marco científico de análisis. En ese caso, los 
religiosos y teólogos alerta, así como otros científicos, deben estar preparados 
para llamar al camino recto y estrecho de la disciplina científica. Si la ciencia no 
puede resolver positivamente las cuestiones metafísicas sobre la realidad de los 
objetos religiosos, tampoco puede resolverlas negativamente. Los científicos 
deben poner las preguntas entre corchetes, en el sentido de suspender la 
consideración de las mismas, y también permanecer alerta al hecho de que ese 
paréntesis puede limitar la validez de sus conclusiones. 


ORGANIZACIÓN DE ESTE CAPÍTULO 

Evidentemente, las posibles interacciones entre el estudio científico de la 
religión, los estudios religiosos y la teología son conceptual y 
metodológicamente complejas, tal vez de manera prohibitiva. He esbozado estas 
complejidades con el suficiente detalle como para sugerir cómo este volumen 
encaja en una empresa intelectual más amplia, con un pequeño pero creciente 
cuerpo de literatura. En el resto de este capítulo, haré comentarios tanto a nivel 
conceptual como metodológico. Organizaré mis pensamientos en cuatro grandes 
secciones, reflejando los temas más importantes del volumen: CST, el estado 
evolutivo de la religión, los elementos cognitivos de la religión, y las funciones 
adaptativas de la religión. A veces ofrezco resúmenes o relleno los antecedentes 
que faltan en el volumen, pensando especialmente en lo que los religiosos y 
teólogos podrían necesitar para seguir los capítulos científicos. Pero mi tarea 
principal es decir lo suficiente sobre cada tema para poder indicar brevemente su 
importancia para los estudios religiosos y la teología. 


TERMINOLOGÍA Y CONCEPTOS BÁSICOS 

A lo largo de este capítulo, doy por sentado el significado de varios términos 
clave de la biología evolutiva que inciden en la psicología evolutiva. Tener en 
cuenta estos términos es particularmente importante para los religiosos y teólogos. 
Palabras como "aptitud" y "adaptabilidad" pueden tener connotaciones engañosas 
en sus mundos de pensamiento, sugiriendo un sólido ajuste psicológico, una 
interpretación empíricamente exacta de un entorno, estilos de vida que promuevan 
la salud o creencias y prácticas espiritualmente eficaces. 
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Por muy importantes que sean estas ideas para comprender la religión, no deben 
mezclarse con la ventaja de la reproducción diferencial asociada a los conceptos de 
aptitud y función adaptativa en la biología evolutiva. 

La aptitud física siempre se refiere a la aptitud reproductiva, lo que significa la 
capacidad de una entidad biológica ( organismo ) de transmitir información 
genética (genes) a las generaciones futuras. Esto se refiere no al número de 
descendientes (que pueden ser infértiles o morir antes de reproducirse, después 
de todo) sino a la propagación del material genético en las generaciones futuras. 
Una prueba simple (pero no infalible) de aptitud es si la propia descendencia tiene 
éxito en la reproducción. La aptitud física siempre es relevante para un entorno, 
dentro del cual una población tiene un nicho en el que está sujeta a presiones de 
selección particulares en forma de nutrición, enfermedades y depredadores. Una 
cuestión clave en la biología evolutiva es si el entorno relevante para la aptitud 
física puede incluir factores sociales de alto nivel, así como factores biológicos de 
bajo nivel. La hipótesis central de la psicología evolutiva es que los factores 
sociales y psicológicos son relevantes para la aptitud evolutiva. 

Un rasgo es una característica genética de un organismo, como el color de los 
ojos o la propensión genética al cáncer. Usaré característica o rasgo para referirme 
a aspectos del comportamiento y función de un organismo en general. La base 
genética de los rasgos es un asunto extremadamente complejo porque los genes 
a menudo influyen en más de una característica de un organismo y los rasgos 
suelen depender de muchos genes que interactúan. Abundan las preguntas sin 
resolver sobre la base genética de las características de los organismos, 
particularmente en el contexto de la psicología evolutiva, donde la preocupación 
es con las características emergentes como los comportamientos, las emociones 
y las creencias. Muchas características de comportamiento pueden cultivarse 
independientemente de la composición genética, por lo que a menudo no está 
claro si ciertas características de comportamiento de los organismos son rasgos 
en el sentido genético en absoluto. Decir que una predisposición conductual es 
un rasgo implica que la predisposición conductual tiene una base genética que de 
alguna manera persiste a través de factores culturales y contextúales y tiende a 
expresar el comportamiento asociado en circunstancias muy variadas. Los 
estudios de gemelos y los estudios de adopción pueden ayudar a decidir si un 
comportamiento tiene un componente genético y, por lo tanto, si la tendencia 
conductual asociada es un rasgo. En la evolución humana, la mayoría de los 
rasgos clave se desarrollaron en el larguísimo entorno del Pleistoceno de 
adaptación evolutiva, un estilo de vida de cazadores-recolectores anterior a la 
agricultura asentada a la que me referiré como el entorno ancestral. 

Una mutación es un cambio químico estructural y molecular en el material 
genético. Muchas mutaciones son irrelevantes para la función de un organismo, 
al menos a corto plazo, aunque presumiblemente pueden ocurrir muchas cosas 
inesperadas en la evolución de los genes a largo plazo. Los tipos de mutaciones 
que nos interesan producen o afectan a los rasgos. En la psicología evolutiva, 
el enfoque está en las mutaciones que afectan a los rasgos cognitivos y de 
comportamiento. Una adaptacióii es una mutación o un conjunto de mutaciones 
que aumenta la aptitud individual. 
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El cambio genético es adaptable para una población cuando produce rasgos que 
aumentan la aptitud media de la población. 

La aptitud es un término relativo, que expresa la ventaja de reproducción 
diferencial de un organismo en relación con otros de la misma especie en el mismo 
medio ambiente o la ventaja de reproducción diferencial media de una población en 
relación con una población similar en un momento o lugar diferente o en un medio 
ambiente modificado. No existe una medida absoluta de la aptitud. Un nicho es el 
entorno ecológico de una especie de organismos y determina la parte del entorno 
más amplio que es causalmente relevante para la aptitud de la especie. La resonancia 
de un nicho es una coincidencia que se refuerza a sí misma entre un rasgo de 
adaptación y un entorno que aumenta tanto la frecuencia del rasgo en la población 
como la aptitud de los organismos que lo poseen. Una resonancia de nicho puede 
vincular rasgos genéticamente distintos de tal manera que la frecuencia de ambos 
rasgos aumente en la población. Esto es especialmente importante en la 
reproducción sexual, en la que un rasgo masculino y uno femenino pueden 
reforzarse mutuamente y aumentar su frecuencia en la población, aunque ninguno 
de los dos rasgos por sí solo aumentaría la aptitud. Incluso pueden producirse 
resonancias de nicho entre especies, particularmente en entornos comunicativos que 
permiten el envío y la recepción de señales entre depredadores y presas. La 
psicología evolutiva propone que las resonancias de nicho también podrían 
patrocinar la coevolución de la cultura genética, una relación hipotética entre los 
organismos y el medio ambiente en la que las prácticas culturales vinculadas 
genéticamente tienen una influencia genética. 

La función de adaptación se refiere a la función biológica o de comportamiento 
de un rasgo genético que hace que sea adaptable. Un rasgo que disminuye la 
aptitud tiene una función de inadaptación; las presiones de selección pueden reducir 
la presencia de tales rasgos en la población. Un rasgo genético no puede ser ni 
adaptable ni mal adaptable si no existe una presión de selección en un contexto 
particular que afecte a su presencia en la población. La cuestión del contexto para 
evaluar la función de adaptación y la función de inadaptación es una cuestión 
controvertida en la psicología evolutiva. El coritexto de selección original es aquel 
en el que un rasgo se establece primero en uno o más organismos dentro del 
entorno ancestral y luego se propaga ampliamente a través de la especie debido 
a su función adaptativa en ese contexto. Un rasgo establecido también puede 
tener efectos distintos de la función adaptativa primaria para la que fue 
seleccionado. Estos efectos, ya sea que estén copresentes ya en el contexto de la 
selección original o que aparezcan sólo mucho más tarde a medida que cambian 
las condiciones ambientales y se establecen nuevos rasgos, se denominan efectos 
secutidarios o subproductos. Cuando los efectos de los subproductos sirven para 
aumentar la aptitud independientemente de la función adaptativa primaria, el 
rasgo subyacente tiene una función adaptativa secundaria. Al igual que con la 
función adaptativa primaria, puede haber funciones secundarias de inadaptación y 
funciones secundarias que no son ni adaptativas ni no adaptativas, o 
subproductos no funcionales. 

Los rasgos que se adaptan en un contexto pueden volverse inadaptados en un 
nuevo contexto. Los subproductos pueden ser simultáneamente adaptativos, 
inadaptados y no funcionales con respecto a diferentes mecanismos de selección. 
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Hay una gran cantidad de dinamismo aquí, ya que diversos conjuntos de rasgos 
interactúan con diversos entornos. La psicología evolutiva propone que los 
comportamientos culturalmente condicionados pueden combinarse con rasgos 
genéticos para tener efectos genéticamente relevantes, como cuando las políticas y 
tecnologías de atención de la salud crean oportunidades de reproducción para 
aquellos que no habrían podido reproducirse en el entorno ancestral. La selección 
sexual, el proceso de elección de pareja, es particularmente importante para dar 
relevancia genética a los aspectos culturalmente condicionados de los organismos. 
Los entornos comunicativos amplían enormemente el alcance y la probabilidad de los 
efectos secundarios de los rasgos. Algunos pueden ser potencialmente inadaptados, 
como cuando la comunicación permite a los seres humanos eliminar el paludismo 
en algunas partes del mundo, reduciendo así la presencia de genes resistentes al 
paludismo y exponiendo a un mayor número de personas a un futuro brote de 
paludismo mortal en nuevas condiciones ambientales. La mayoría de los efectos 
secundarios no están directamente expuestos a presiones de selección, como cuando 
los seres humanos lanzan monedas, cocinan gofres y juegan al cricket. 

Los diferentes tipos de teóricos de la evolución tienden a centrarse en 
diferentes contextos. Algunos se centran en el contexto original para la 
selección de un rasgo, otros en la persistencia a largo plazo de los rasgos a 
través de diversos entornos y otros en la función adaptativa observable actual 
de los rasgos. Esto da lugar a marcos conceptuales y terminológicos bastante 
diferentes y a veces a una gran confusión. La falta de comunicación puede 
mitigarse prestando atención a la cuestión del contexto para las afirmaciones 
sobre la adaptabilidad de los rasgos. En realidad, en los capítulos de este 
volumen se evidencian diversos marcos terminológicos, en particular en torno 
a la teoría de la señalización y los subproductos de la evolución. Por lo tanto, 
cuando lleguemos a esos temas, volveré a la aclaración terminológica y 
conceptual en un intento de promover el entendimiento mutuo. 


LACOSTOSATEORÍADELA SEÑALIZACIÓN Y LA RELIGIÓN 

La mayoría de los capítulos de este volumen aceptan la promesa de la costosa 
teoría de la señalización (CST) para ofrecer una explicación de las características 
de comportamiento extrañas, aparentemente reductoras de la aptitud y, por lo 
demás, difíciles de explicar, incluyendo ciertos fenómenos religiosos. La CST 
parece aplicarse sólo a algunos aspectos de la religión, y por lo tanto su utilidad 
como explicación de los orígenes evolutivos de la religión es difícil de evaluar 
con alguna confianza. Además, el CST es controvertido incluso en su ámbito 
nativo, como veremos más adelante en este capítulo. Sin embargo, el CST 
también sugiere que los costosos comportamientos religiosos ya no pueden servir 
como evidencia de que la religión carece de un origen evolutivo. Por el contrario, 
el CST explica cómo tales comportamientos contrarios a la intuición podrían en 
realidad aumentar la aptitud en los entornos comunicativos. Dado que no hay un 
recuento sistemático de la controversia del CST en el presente volumen, es 
conveniente hacer un esbozo de las principales cuestiones antes de pasar a su 
aplicación a la religión. 
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Un esbozo del desarrollo de la costosa teoría de la se ñalización 

En un famoso artículo de 1975, el biólogo Amotz Zahavi introdujo el principio 
de la minusvalía (Zahavi 1975, 1977a, 1977b). Inspirado por sus largas 
observaciones de pequeños pájaros parlanchines árabes, Zahavi intentaba 
explicar cómo podían evolucionar las desventajas aparentemente reductoras de 
la aptitud. En el ámbito de la selección sexual, un ejemplo estándar es el plumaje 
pesado y florido de algunos peafowls machos (pavos reales). Tal plumaje puede 
ser sexualmente atractivo para las hembras de peafowls (peahens), pero es 
metabólicamente caro de producir, cansado de levantar y extender, y aumenta la 
vulnerabilidad del pavo real a los depredadores. Por lo tanto, el rasgo masculino 
parece disminuir la aptitud física. El rasgo femenino correspondiente también 
parece disminuir la aptitud física al limitar el número de parejas elegibles. Esto 
no tiene mucho sentido sólo por las premisas de la selección natural, así que 
¿cómo podría haber evolucionado tal disposición? En el ámbito interespecie, un 
ejemplo estándar es la gacela stotting. Cuando una gacela nota un león acechando 
en la hierba de la sabana, la gacela comienza a saltar en su lugar, en lo alto del 
aire. ¿No debería la gacela ahorrar su valiosa energía para huir y aprovechar al 
máximo su tiempo comenzando inmediatamente? Por su parte, el león tiende a 
evitar a las gacelas de gran tamaño y a perseguir a las gacelas de pequeño tamaño 
o las que no se detienen. 

El movimiento clave de Zahavi para explicar tales fenómenos fue formular la 
hipótesis de un entorno comunicativo, dentro del cual las señales evolutivamente 
relevantes pueden ser enviadas desde los señaladores a los receptores para influir en 
el comportamiento de estos últimos. El plumaje de la gallina de los guisantes es 
un rasgo que "envía un mensaje" sobre el valor genético (en el sentido de la 
probable aptitud reproductiva de la descendencia), mientras que la atracción 
instintiva de la gallina de los guisantes hacia el plumaje florido es un rasgo que 
le permite "recibir el mensaje" sobre el valor genético, lo que influye en su 
comportamiento de selección de pareja. Estos dos rasgos juntos en el entorno 
adecuado crean una resonancia de nicho que aumenta la frecuencia del plumaje 
exorbitante en los machos y la frecuencia de la atracción hacia dicho plumaje en 
las hembras. Los machos pueden morir antes, pero encontrarán pareja más 
rápidamente y más a menudo (los pavos reales son polígamos en estado salvaje y 
sólo monógamos en cautiverio), por lo que su aptitud reproductiva general puede 
de hecho aumentar, en contra de las expectativas iniciales. Las hembras tendrán 
menos parejas potenciales, pero su aptitud física general puede aumentar debido 
a la mayor aptitud física de sus crías. 

La explicación causal intuitiva (aunque no experimental) de Zahavi de tales 
comportamientos prometía un marco analítico para entender sus orígenes 
evolutivos y su significado. En la época en que Zahavi hizo su propuesta, la 
teoría más ampliamente aceptada era la explicación de la selección sexual 
fugitiva de Ronald Fisher (Fisher, 1930). Fisher propuso que no hay presiones 
de selección (aparte de la selección de pareja de los peahens) en los pavos reales 
con grandes plumajes, por lo que el rasgo se amplifica en la población sin límite 
siempre y cuando los peahens se vean atraídos por dicho plumaje. Seguramente 
la selección sexual fugitiva se aplica en muchos casos, pero el principal handicap 
es superior en el caso de los pavos reales porque se acomoda al hecho de que el 
plumaje varía enormemente entre los pavos reales. 
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Esta variación presumiblemente permite que se use como una señal fiable de 
aptitud. 

La detención de gacelas también puede explicarse bajo la premisa de la 
comunicación entre la gacela y el león. La reconstrucción especulativa de esta 
comunicación es la siguiente. La gacela consume una valiosa energía, pero 
muestra al león lo fuerte y rápido que debe ser en la altura de su salto. Un león 
lo suficientemente listo para recibir ese mensaje, pero no lo suficientemente listo 
para darse cuenta de que las gacelas con despliegues más duraderos pueden estar 
más agotadas y ser más fáciles de atrapar, perseguirá a las gacelas que no salten 
o que salten más bajo. Esto ayuda al león porque una persecución fallida es 
extremadamente agotadora, lo que hace que una persecución posterior tenga aún 
menos probabilidades de éxito y que se arriesgue a morir de hambre. Ayuda a la 
gacela individual desviando la atención del depredador hacia los animales débiles 
o enfermos. A nivel de la población de gacelas, esta desviación no cuesta nada en 
cuanto a la edad promedio si el animal muerto es viejo. En realidad puede mejorar 
la aptitud promedio si la desafortunada presa es genéticamente propensa a la 
debilidad. La resonancia de nicho resultante aumenta la frecuencia tanto del 
rasgo de detención en la población de gacelas como del rasgo de inferencia 
cognitiva en la población de leones. El cuidadoso científico se pregunta 
inmediatamente si esta historia puede ser realmente confirmada o incluso 
probada experimentalmente, porque depende del contenido cognitivo de las 
mentes de los animales. 

Estas explicaciones de los rasgos aparentemente reductores de la aptitud física 
sólo tienen sentido evolutivo si las señales en cuestión son indicadores fiables de 
la aptitud física para la reproducción. ¿Por qué? Supongamos que resulta que las 
gacelas de bajo salto pueden en realidad correr más rápido y esquivar mejor que 
las gacelas de alto salto. El león que persigue a las gacelas de bajo salto, pensando 
que son más vulnerables, es menos probable que coma. Su estado físico se reduce 
por la posesión de esta estructura cognitiva errónea, y la frecuencia de ese rasgo 
disminuirá en la población de leones en consecuencia. En consecuencia, el rasgo 
de alto estancamiento no ofrece ninguna ventaja de supervivencia para las 
gacelas para compensar la desventaja del agotamiento cuando los leones no 
tratan el estancamiento como una señal fiable de fuerza y velocidad. En este caso, 
el rasgo de la parada no es relevante para la aptitud reproductiva, por lo que no 
puede funcionar como una señal auténtica y no se convertiría en una 
característica evolutivamente estable del nicho ambiental de la gacela-ios leones- 
sabana. 

La propuesta de Zahavi no fue recibida con entusiasmo al principio. Los 
biólogos evolucionistas, desde John Maynard Smith (1976) y Richard Dawkins 
(1976) hasta Robert Trivers (1985) y Mark Kirkpatrick (1986), la criticaron 
porque va en contra del principio de la selección natural, no tenía ninguna 
justificación teórica en los términos familiares de la teoría de los juegos, se basaba 
en muy pocos datos y parecía simplificar en exceso los fenómenos de señalización 
animal. Mientras que la selección natural elimina los rasgos que reducen la 
aptitud, el principio de handicap puede amplificarlos. Las explicaciones de 
fenómenos biológicos extraños son bienvenidas, por supuesto, particularmente 
cuando tales fenómenos tienen poco sentido sólo por el principio de la selección 
natural, 
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pero la confusión teórica inducida por principios conflictivos en el corazón de la 
evolución biológica no era bienvenida. De hecho, el problema de los principios 
conflictivos en la biología evolutiva es de larga data. El propio Darwin había 
distinguido el principio de la selección sexual del principio de la selección natural 
y no había producido ninguna síntesis plenamente satisfactoria (véase Darwin, 
1859, 1872). Esto sugiere que la dificultad para aceptar las interpretaciones 
especulativas de Zahavi de sus observaciones puede haber sido impulsada en 
algunos casos por una ortodoxia orientada a la selección en la biología que no era 
tan empírica como el propio Darwin. 

El principio de desventaja es mucho más general que el principio de selección 
sexual de Darwin porque puede ayudar a explicar fenómenos sorprendentes en 
la competencia entre hermanos, la comunicación entre depredador y presa, y una 
variedad de otros contextos (véase Zahavi & Zahavi, 1997). En realidad se trata 
de cómo el principio de selección natural debe modificarse para acomodarse al 
hecho de los contextos comunicativos emergentes. La aptitud física sigue siendo el 
criterio evolutivo , pero en los entornos comunicativos la selección natural es sólo uno de 
los muchos algoritmos posibles para optimizar la aptitud física. 

El histórico trabajo de Alan Grafen en 1990 confirmó esta interpretación del 
principio de handicap con una formalidad teórica de juego que era ajena al trabajo 
de observación más intuitivo de Zahavi (ver Grafen, 1990). El modelo 
matemático de Gafen mostró cómo las desventajas, entendidas como una especie 
de costosa señalización, podían optimizar la aptitud de manera evolutivamente 
estable. El modelo también expuso claramente los supuestos del principio de 
handicap, permitiendo a los biólogos evolutivos ver cómo podría complementar 
el principio de selección natural. El trabajo de Grafen ayudó a ganar una amplia 
aceptación del principio de handicap entre los expertos en la materia. Algunos de 
los primeros críticos revocaron sus primeros juicios (véase Dawkins 1989), 
mientras que otros trataron de generalizar la teoría de la señalización animal 
para incluir la posibilidad de señales no costosas, así como las costosas señales 
del principio de handicap (véase Maynard Smith & Harper, 2003). Con la 
contribución de Grafen, la idea de que los rasgos de handicap tienen sentido en 
los entornos comunicativos había dado un gran paso hacia la estabilidad teórica, 
y nació lo que ahora conocemos como CST. 

Los críticos contemporáneos del CCT han aislado debilidades y 
simplificaciones excesivas en el modelado basado en el CCT. Señalan que las 
relaciones del mundo real con las naves son multifacéticas y no pueden reducirse 
a los simples papeles de los modelos teóricos de juego de la TCS; que la verdadera 
relevancia genética de las señales a menudo se asume en lugar de mostrarse; que 
los modelos rara vez tienen en cuenta las complejidades dinámicas debido a las 
realidades sociales de engaño y trampa, memoria y reputación; y que el criterio 
teórico de juego de los escenarios evolutivamente estables simplifica en exceso la 
fluidez de los entornos evolutivos y las relaciones infinitamente complejas que 
los animales forman en ellos. Sin embargo, debido al éxito del principio de la 
desventaja en la resolución de algunos problemas clásicos de la biología 
evolutiva, los científicos han tratado de aplicar la CST a otros fenómenos que les 
resultan difíciles de explicar. 
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En las ciencias biológicas, es un factor importante en las teorías de la selección 
sexual, las relaciones de parentesco y los comportamientos de depredador-presa. 
En las ciencias humanas, aparece en las teorías de distinción de clases, consumo 
conspicuo, tendencias de moda, dinámica de grupos de pares adolescentes, 
engaño, desarrollo del lenguaje y rituales. Los antropólogos y psicólogos utilizan 
la CST para explicar comportamientos humanos peligrosos o bizarros que 
reducen la aptitud individual, desde el riesgo innecesario de tomar rituales 
demasiado dolorosos y desde actos altruistas de sacrificio hasta actos exorbitantes 
de generosidad pública. Por lo tanto, a pesar de los desafíos actuales del CST, 
parece estar aquí para quedarse. La idea central de que los entornos 
comunicativos cambian la forma en que los nichos de especies ambientales 
optimizan la aptitud evolutiva corrige la biología centrada en la selección al 
señalar que los complejos entornos comunicativos emergentes permiten muchas 
vías novedosas para aumentar la aptitud. 

Si bien los expertos están ahora de acuerdo en que las señales costosas se 
encuentran entre los fenómenos de señalización que pueden ser evolutivamente 
pertinentes, es importante preguntarse por qué las señales costosas resultan ser 
importantes en un caso determinado cuando hay tantas otras dimensiones 
potencialmente pertinentes de la señalización, como las capacidades 
comunicativas que intervienen en los comportamientos de cooperación no 
costosos. En otras palabras, si las señales no costosas pueden mejorar la aptitud 
evolutiva, ¿por qué habrían de surgir señales costosas? En principio, no es una 
pregunta difícil de responder: las señales costosas pueden ser capaces de resolver 
algunos problemas que las señales no costosas no pueden resolver, como el 
problema de los aprovechados (o aprovechados) que se examina en varios lugares 
de este volumen. Pero es sumamente importante tener presente esta cuestión 
porque los modelos teóricos de los juegos a menudo sugieren que los equilibrios 
no TCS persisten junto con los equilibrios TCS para los sistemas de señales 
biológicas. Por lo tanto, para ser creíble, un análisis basado en el CST de un rasgo 
de comportamiento probablemente tiene que mostrar que las explicaciones 
basadas en la señalización no costosa no descartan un papel para las señales 
costosas. Pero este nivel de argumentación rigurosa es difícil de alcanzar porque 
la biología evolutiva presume de entornos comunicativos que no podemos 
inspeccionar sino sólo reconstruir imaginativamente. La especulación que 
inevitablemente resulta hace difícil determinar por qué, dado que cada tipo y 
variación imaginable de señalización parece tener un papel en la evolución, un 
tipo de señalización en lugar de otro parece haber dado resultados en un nicho 
evolutivo particular. 

Una frustración similar se refiere a la lucha por la coherencia terminológica y la 
claridad conceptual en esta área. Los capítulos de este volumen utilizan a veces 
palabras diferentes para conceptos similares y las mismas palabras para conceptos 
bastante distintos, reproduciendo así en el microcosmos el problema que aqueja a 
la teoría de la señalización en su conjunto. Como ejemplo, Sosis utiliza la palabra 
"índice" y sus cognados como "indicador" de múltiples maneras. A veces la utiliza 
para describir un tipo de señal causal, como en su afirmación de que los 
comportamientos, las señales y las prohibiciones "señalan de forma indexada" (es 
decir, señal funcional porque está relacionada causalmente con) la aceptación de las 
normas morales de una comunidad. 



En este uso, un índice o indicador es un signo que está relacionado causalmente 
con aquello sobre lo que se comunica. Otras veces lo utiliza para significar una 
sugerencia, como cuando dice que las señales falsas pueden seguir siendo 
"indicadores" útiles de creencia. En este uso, un índice o indicador aumenta la 
probabilidad de que la suposición de un observador sobre la sinceridad sea correcta. 
La sosis necesita ambas ideas, pero sólo tiene un término. 

Maynard Smith y Harper (2003) abordan directamente los problemas 
terminológicos y conceptuales de la teoría de la señalización. Ofrecen un estudio 
conceptualmente bien organizado de la señalización de animales y proponen 
definiciones precisas destinadas a eliminar las confusiones y estabilizar el 
lenguaje utilizado para enmarcar las teorías de la señalización. También sitúan 
las explicaciones del tipo de CST en el contexto más amplio de la señalización 
animal, permitiéndonos ver cómo el CST puede complementar otras líneas de 
explicación de los rasgos de comportamiento. Sin un léxico conceptualmente 
adecuado y consistente de términos clave, entrar en el mundo del pensamiento 
de un autor particular es un duro desafio para los forasteros y puede conducir a 
malentendidos y confusiones conceptuales incluso entre los lectores 
especializados. 

A través de todas estas complejidades, varios puntos emergen con fuerza. 
Primero, los ambientes comunicativos mejoran el rango de estrategias evolutivas 
de mejora de la aptitud, permitiendo que los comportamientos de reducción de la 
aptitud persistan en nichos particulares del ambiente de la especie. El filtro de 
selección natural en su forma más simple parece servir de base indispensable para 
estrategias más elaboradas, como los fenómenos de señalización animal. En 
segundo lugar, la teoría de la señalización ayuda a cambiar el enfoque de la 
biología evolutiva de la selección a la aptitud, que consiste en trasladar la 
atención de una estrategia al fin general al que sirven todas las estrategias. Lo 
hace vinculando el principio de la selección natural con la selección sexual, el 
principio de la desventaja, la cooperación, el altruismo, la reputación y otros 
modos de análisis basados en la comunicación en un enfoque teórico más 
completo de la aptitud evolutiva. Esto promete resolver la tensión entre 
principios evolutivos aparentemente conflictivos que ha persistido en la biología 
desde los escritos de Darwin. En tercer lugar, si permitimos que una especie 
pueda estar genéticamente predispuesta a ciertos comportamientos dentro de un 
nicho evolutivo, entonces también tenemos que permitir que esas 
predisposiciones de comportamiento puedan persistir en la población incluso 
cuando el nicho desaparezca y el entorno cambie radicalmente. Esto puede 
conducir a comportamientos de "peces fuera del agua" que, si bien se esperan en 
el entorno de selección original, pueden parecer extraños en un nuevo entorno, 
tal vez porque siguen implicando una costosa señalización cuando ya no se dan 
las condiciones para el aumento general de la aptitud de una señal costosa. Esto 
a su vez invita a explicar los comportamientos humanos aparentemente 
innecesariamente costosos o extraños en términos de condicionamiento genético. 

Un CST de la religión (Sosis) 

Con esta rápida encuesta, llegamos a la religión. Varios capítulos de este 
volumen afirman que la CST puede ayudar a dar sentido a una serie de 
comportamientos humanos presentes en lo que ahora llamamos religión. 



Pinker menciona el CST como un marco explicativo que podría dar sentido a 
costosas iniciaciones y sacrificios religiosos. Emmons y McNamara usan la CST 
para interpretar la omnipresencia de ciertas emociones sagradas en la religión. 
Koenig y Bouchard mencionan la CST como un posible factor en el surgimiento 
de la religiosidad en el entorno ancestral. Bulbulia acepta la CST como el marco 
para comprender cómo la religión facilita el compromiso del grupo y la utiliza 
para mejorar y corregir la tesis de McClenon de la curación ritual de que la 
religión evolucionó porque promueve beneficios de placebo que aumentan la 
salud. Atran utiliza el CST para explicar cómo la religión, aunque no es una 
adaptación en sí misma, funciona de manera adaptable como una solución a los 
problemas existenciales siempre presentes de muerte y engaño. Sosis dedica todo 
su capítulo a explicar cómo el CST ilumina la evolución de las creencias y 
prácticas religiosas. 

El patrón general del razonamiento parece ir algo así. Como forasteros 
podemos observar comportamientos religiosos que nos parecen extraños porque 
parecen reducir la aptitud física (por ejemplo, el error cognitivo de la Bulbulia 
asociado a las creencias religiosas) o porque causan dolor (por ejemplo, los 
agonizantes y aterradores ritos religiosos de la Sosis). Razonamos que el carácter 
contrario a la intuición, excesivamente doloroso o reductor de la aptitud de estos 
comportamientos significa que no surgirían espontáneamente en un grupo social 
a menos que hubiera predisposiciones genéticas para realizarlos. En 
consecuencia, asumimos la presencia de tales predisposiciones genéticas, y en 
algunos casos hay pruebas, como se relata en algunos de los capítulos, 
especialmente Emmons y McNamara, Koenig y Bouchard, y Bering. Pero no 
suponemos que existe una tendencia genética específica a la laceración del pene 
(como la descrita por Sosis) porque no está lo suficientemente extendida en la 
especie como para ser una tendencia innata que exprese un rasgo. Más bien 
asumimos que hay una tendencia genética a tolerar y buscar tales 
comportamientos que se expresan con amplias variaciones en formas específicas 
de cultura y circunstancias. Algunos de estos comportamientos pueden alinearse 
fuertemente con los rituales religiosos, mientras que otros no. Después de esto, 
buscamos entender precisamente cuáles son estas predisposiciones genéticas más 
profundas, por qué están religiosamente ligadas cuando lo están, y cómo se 
formaron en el entorno ancestral. 

El capítulo de Sosis reúne un impresionante conjunto de pruebas tanto de que 
la religión, al menos a veces, implica una señalización costosa como de que esa 
señalización costosa puede ayudar a explicar los orígenes y la persistencia de 
algunas características de la religión. Sus preguntas principales son excelentes: 
Dada la casi ubicuidad de los comportamientos costosos, ¿por qué gastamos tanto 
tiempo y energía en ellos? ¿Cuál es el punto evolutivo? ¿Y por qué los 
comportamientos costosos varían tan dramáticamente en naturaleza e intensidad? 

La sosis comienza con una descripción insoportable de la tortura de niños y 
jóvenes entre los Ilahita Arapesh, 



galvanizar la atención de los lectores desafiando sus normas morales de la 
manera en que sólo los antropólogos pueden hacerlo, uno sospecha, con secreta 
autocomplacencia, seguro que se imaginan la incomodidad de sus lectores. Pero 
así es la vida, aparentemente. Sosis pretende que su ilustración sea un ejemplo 
que invite a la reflexión del problema que intenta abordar. Luego enmarca el 
problema en términos religiosos como si acabara de describir ejemplos de rituales 
religiosos. Pero la conexión entre la laceración del pene y la religión no está 
establecida en ninguna parte, como lo está, por ejemplo, en una forma muy 
diferente en la circuncisión. Este sería un punto menor, excepto que la borrosa 
frontera entre los rituales religiosos y no religiosos, evidente en otra parte del 
capítulo, también pone en peligro el corazón del argumento de Sosis. Si nos 
centramos en los costosos rituales religiosos, tendemos a preguntarnos sobre la 
evolución de la religión. Pero si los rasgos evolucionados pertinentes subyacen a 
los rituales costosos en general y a los rituales religiosos no específicamente 
costosos, entonces no conseguiremos arrojar mucha luz sobre los orígenes 
evolutivos de la religión estudiando los rituales costosos. Así que, cuando Sosis 
analiza el contenido comunicativo de las conductas, insignias y prohibiciones 
religiosas, es justo preguntarse cuál es el fundamento evolutivo para limitar el 
alcance de la cuestión a la religión y si esta forma de enmarcar la cuestión 
distorsiona los relatos resultantes tanto de la naturaleza humana como de la 
religión. 

No es difícil ver cómo podría ocurrir una distorsión teórica. Nuestra teoría del 
contenido comunicativo de las conductas religiosas, las insignias y las 
prohibiciones puede llevarnos a proponer que la religión evolucionó 
específicamente para promover dicha señalización. De hecho, Sosis argumenta de 
forma plausible que la religión promueve señales fiables mejor que el simple 
anuncio de promesas, pero se limita a asumir la superioridad de la religión sobre 
todos los demás mecanismos sociales para establecer la fiabilidad de las señales 
sin ofrecer buenas razones para pensar que es así. ¿Qué pasaría si el hacer 
promesas fuera acompañado de algún ritual costoso y no religioso, como ofrecer 
a los hijos como garantía de sinceridad? De hecho, esto ha sucedido, como cuando 
un esclavo hace tal sugerencia para asegurar a un amo que volverá de un viaje. 
Formas menos potencialmente mortales de garantía son comunes en las 
transacciones financieras. El resultado sería una práctica cultural no religiosa 
muy propicia para decir la verdad, mantener las promesas y una señalización 
fiable. El rasgo relevante es cognitivo: necesitamos poder contar con una 
promesa a pesar de nuestra capacidad para engañar y a pesar de nuestra teoría de 
otras merites que nos permite imaginar que somos engañados. Pero esos rasgos 
cognitivos podrían promover muchos tipos de prácticas rituales costosas, incluso 
si no son religiosas en ningún sentido reconocible. Por lo tanto, nos 
equivocaríamos si viéramos aquí una razón para la evolución de la religión. Sólo 
tenemos una razón para la evolución de los rasgos de comportamiento que 
apoyan los costosos rituales que apoyan la señalización fiable. La cuestión del 
papel de la religión en tales rituales, y las razones de su ausencia en algunos, no 
se responde directamente en tales argumentos. 

Sosis aborda esto con dificultad más adelante en su capítulo. Señala 
sabiamente que la religión es mucho más que costosos rituales de apoyo a la 
señalización fiable que puede resolver los problemas de vinculación de grupo. 



También incluye mitos y experiencias místicas, creencias y emociones. Se centra 
en las creencias religiosas en los agentes super naturales, los efectos de la 
internalización de tales creencias, y su significado emocional. Argumenta que las 
creencias internalizadas en agentes sobrenaturales exponen las intenciones 
privadas de uno a un ser sobrenatural capaz de ver y castigar el engaño. Por lo 
tanto, tales creencias funcionan como un estímulo interno para una señalización 
honesta. Las prácticas religiosas, como señala Sosis, hacen que los participantes 
interioricen tales creencias a través de la repetición ritualizada y la preparación 
emocional. Y la mayoría de las comunidades religiosas respaldan estos 
mecanismos de interiorización de las normas de grupo con una serie de castigos, 
empezando por la desaprobación y las multas y pasando por la vergüenza pública 
y las palizas físicas hasta el destierro, la excomunión, la tortura y la ejecución. 

De esta manera, Sosis sostiene que la religión evolucionó como un medio de 
maximizar la fiabilidad de las señales en contextos comunicativos socialmente 
complejos. Pero deja abierta la cuestión de si los rasgos subyacentes están 
estrechamente ligados a la religión o más bien promueven rasgos bastante 
generales del comportamiento humano que influyen en la evolución de la religión 
junto con otros loci de comportamiento y creencia ritualizados. Al final de su 
capítulo, insinúa parte de la razón de esta apertura. Para Sosis -y creo que esto 
es encomiable- los problemas prácticos asociados a las creencias y prácticas 
religiosas son mucho más importantes que la reconstrucción de sus orígenes 
evolutivos. Sin embargo, si vamos a aplicar una teoría basada en la CST (o 
cualquier otra teoría evolutiva de la religión) a los problemas contemporáneos, 
es mejor tener nuestros patos teóricos en fila. Saber qué tipo de historia implica 
nuestra teoría a nivel de rasgos sirve para comprobar la aventura teórica y puede 
incluso ayudar a evitar la operación encubierta de sesgo en nuestros análisis 
sociales y políticos. 

La importancia de las señales costosas para los estudios 
religiosos y la teología 

La importancia de la CST para los estudios religiosos y la teología es obvia: 
si la CST es correcta, entonces los estudios religiosos y la teología han pasado 
por alto algo vital. 

Esto se refleja en los estudios religiosos, particularmente en la teoría de los 
rituales, una fascinante y compleja área interdisciplinaria de estudio que 
involucra muchas líneas de investigación. Comprende la investigación histórica 
sobre los orígenes de los rituales y sus cambios a lo largo del tiempo, así como 
la descripción de las variadas expresiones culturales de rituales similares - 
temas que tienen menos probabilidades de verse afectados por la CST. Pero los 
teóricos de los rituales también tratan de explicar las funciones sociales y 
religiosas de los rituales. Los principales recursos aquí provienen de sociólogos 
y antropólogos de orientación teórica que han propuesto amplios marcos para 
comprender el comportamiento humano. Desafortunadamente, la mayoría de 
los marcos teóricos en juego dentro de la teoría de los rituales no discuten la 
psicología evolutiva y ciertamente no la CST. 



Como resultado, muchas interpretaciones de costosos rituales religiosos están 
dejando fuera una visión potencialmente transformadora de campo. 

El CST también cuestiona profundamente las lecturas teológicas de los 
costosos rituales. El teólogo suele tratar de dar sentido a los rituales particulares 
que predominan en una sola tradición religiosa expresada en un lugar y tiempo 
determinados, teniendo en cuenta la evolución histórica y las liberaciones de los 
textos sagrados y la sabiduría tradicional. Algunas interpretaciones teológicas 
de los rituales ignoran por completo la teoría de los rituales y trabajan 
intensamente dentro de las estructuras y recursos de plausibilidad de una 
tradición religiosa local. Es probable que ni el CST ni los estudios sobre los 
rituales induzcan a esos teólogos a levantar la vista y considerar interpretaciones 
teóricas "externas" del ritual. En cambio, otros teólogos intentan forjar 
interpretaciones del significado teológico del ritual, absorbiendo al mismo tiempo 
las mejores interpretaciones teóricas del ritual en general. Tales teólogos estarán 
fascinados por el CST, independientemente de su tradición de enfoque o su 
religión de afiliación, si la tienen. Para ellos, la CST plantea la cuestión de si las 
interpretaciones teológicas de los rituales alimentados dentro de las 
comunidades religiosas son compatibles con los conocimientos de la psicología 
evolutiva sobre la función de los rituales en los grupos humanos. ¿Qué sucede 
con la interpretación teológica de la autoflagelación chamánica y el peligroso 
ritual del Hajj de apedrear al diablo o de la reverencia a los antepasados y el 
derramamiento de la preciosa leche en la puja hindú cuando el CST se involucra 
en la interpretación? Los teólogos se inclinan a decir que la circuncisión judía 
expresa un pacto entre Dios y el pueblo elegido de Dios pueden mirar los 
orígenes del rito, que era entre hombres adultos, de manera muy diferente a la 
luz de la CST. El CST también puede ayudar a los teólogos acostumbrados a 
pensar en la Eucaristía cristiana como un medio de participar en los beneficios 
salvíficos de la muerte sacrificial de Jesucristo a mirar los orígenes históricos y 
el significado social temprano de la Eucaristía de formas nuevas y potencialmente 
revolucionarias. 

Por último, los teólogos interesados en el significado teológico y la 
importancia social de los grupos religiosos deben examinar sus marcos 
interpretativos de trabajo a la luz de la psicología evolutiva y del CCT en 
particular. Los tipos de funciones sociales de que habla el CCT -como la solución 
del problema de la carga libre y el aumento de la fiabilidad de las señales de 
compromiso- rara vez se mencionan en las interpretaciones teológicas de los 
grupos religiosos, pero este tipo de dinámica puede estar entre los factores más 
importantes que influyen en sus orígenes y su función. 


EL ESTADO EVOLUTIVO DE LA RELIGIÓN 

Un tema prominente en este volumen es el estatus evolutivo de la religión. 
¿Es la religión una adaptación evolutiva, que aumenta la aptitud en sí misma y se 
origina debido a su función de adaptación? 



¿Es un efecto secundario de una colección de rasgos adaptados, como parecen ser 
el lenguaje, la guerra y el comercio? ¿Es un subproducto no adaptado del proceso 
evolutivo, como el enrojecimiento de la sangre, o tal vez un subproducto 
inadaptado, como los problemas de espalda que se derivan de la postura erguida? 
¿Es posible que la religión no tenga ningún componente genético, ya sea en sus 
insondables orígenes o en sus posteriores expresiones culturales? Estas 
preguntas están en el centro de la interpretación de la religión dentro de la 
psicología evolutiva, y algunas de ellas son bastante significativas para los 
religiosos y teólogos, como veremos. 

La religión como no genética 

Podríamos estar tentados a pensar que no hay un componente genético en la 
religión, a pesar de su casi universalidad entre los seres humanos, porque no 
podemos encontrar la forma de explicar la diversidad de prácticas y creencias 
religiosas en términos de rasgos genéticos. Más bien, desde este punto de vista, 
deberíamos entender la religión como una respuesta a nivel cultural a las 
necesidades sociales de vinculación y legitimación, a los problemas de engaño y 
de aprovechamiento gratuito, y a las experiencias primarias de trascendencia, 
revelación, amor y muerte. La religión es diversa porque las prácticas culturales 
están genéticamente sub-determinadas, dejando mucho espacio para que los 
factores de azar condicionen las prácticas particulares de un grupo dado. La 
religión se repite en todas las culturas y épocas por la misma razón que el fuego: 
es una forma eficaz de hacer frente a los desafíos comunes. No debemos 
presuponer ninguna tendencia genética ni a la religión ni al fuego. ¿Qué tan 
creíble es esta interpretación no genética de la religión? 

Las fuentes clásicas modernas para el estudio científico de la religión incluyen 
a los primeros teóricos filosóficos y teológicos como Immanuel Kant y Georg 
Hegel, a los primeros sociólogos como Enfile Durkheim y Max Weber, a los 
primeros psicólogos como Sigmund Freud y Cari Jung, y a los primeros 
intelectuales cruzados como William James. Es vital notar que estos religionistas 
que definen el campo trabajaron en gran medida fuera del marco no genético para 
entender la religión que acabo de esbozar. En gran medida, el marco no genético 
para interpretar la religión sigue dominando los estudios religiosos hoy en día. 
Por ejemplo, pocos programas de estudios religiosos ofrecen cursos de psicología 
evolutiva de la religión. 

En muchos sentidos, esto no importa mucho. Para estudiar los peculiares 
cambios que se introdujeron en el budismo cuando emigró hacia el este desde la 
India a China, los historiadores trabajan estrechamente con fuentes documentales. 
Pueden hacerlo sin prestar atención a la psicología evolutiva si se limitan a la 
descripción de los cambios, seguramente un reto bastante difícil. Sin embargo, los 
cambios de las creencias religiosas en esas migraciones bien podrían verse 
afectados por estructuras cognitivas de base genética que limitan las opciones sobre 
la forma en que se reformulan determinadas creencias en un nuevo contexto 
cultural. Si el historiador está interesado en explicar los cambios en lugar de 
limitarse a describirlos -y la mayoría de los historiadores tienen ese interés- 
entonces la psicología evolutiva de la religión reclama un lugar en el debate. 



Esos experimentos de pensamiento ponen en tela de juicio los supuestos 
predominantes en los estudios religiosos de que la religión es un fenómeno no 
genético a nivel cultural o que sus vínculos genéticos son irrelevantes para su 
comprensión. Los capítulos de este volumen (especialmente Bering y Koenig y 
Bouchard) relatan pruebas aparentemente sólidas de que algunos aspectos de la 
religiosidad tienen un componente genético. Por lo tanto, los religiosos deben 
empezar a prestar atención a las teorías evolutivas de la religión bajo pena de 
irrelevancia. Pero la irrelevancia va en ambos sentidos. Desde el punto de vista 
de los estudios religiosos más elementales, la falta de matices en las teorías 
evolutivas de la religión es espantosa y hace que el trabajo científico afectado 
sea irrelevante para comprender la religión como tal, lo que a su vez 
compromete su utilidad incluso para la comprensión de un único rasgo disociado 
de la religión. 

La desconexión entre las teorías evolutivas de la religión y los estudios 
religiosos dominantes es bastante profunda y debe ser superada no sólo en aras 
de la adecuación teórica sino también para mejorar la calidad del curso de debate 
público sobre la religión. Un científico que estudie un solo rasgo de la religión 
puede no tener los amplios conocimientos necesarios para apreciar 
adecuadamente los múltiples niveles de valor de los fenómenos religiosos. Hacer 
que esa persona hable en público sobre una controversia religiosa puede ser 
desastrosamente insensible y potencialmente insultante para los adeptos de una 
religión. De hecho, vimos repetidamente el ingenio de los científicos en la amplia 
controversia sobre la publicación danesa del 30 de septiembre de 2005 -y su 
posterior reedición en más de cincuenta países- de las caricaturas del profeta 
Mahoma. Son los especialistas en estudios religiosos los que mejor entienden las 
religiones y sus batallas internas y externas. Sin embargo, el estudio evolutivo 
de la religión arroja muchas controversias religiosas contemporáneas a una luz 
fascinante e informativa que puede ayudar eventualmente a explicar las luchas 
de identidad de grupo mejor que la sociología sola. La calidad del discurso público 
sobre la religión exige que si los científicos duros no van a aprender estudios 
religiosos, entonces algunos especialistas en estudios religiosos necesitan 
superar su mentalidad de "la genética no importa" y tratar de aprender sobre la 
interpretación evolutiva de la religión y el cerebro. 

La religión como una adaptación 

En el espectro de teorías sobre el estado evolutivo de la religión, el punto de vista de 
que la religión es una adaptación evolutiva se encuentra en el extremo opuesto del 
punto de vista no genético. La explicación de la adaptación dice tanto que las 
predisposiciones genéticas a creencias y comportamientos específicamente religiosos 
aumentaron la aptitud media en el entorno ancestral, como que las funciones 
adaptativas primarias de estas creencias y comportamientos son precisamente las que 
causaron que las predisposiciones genéticas se establecieran originalmente -y 
eventualmente se hicieran virtualmente ubicuas- en la población humana. 



Esta es una afirmación audaz, considerando que no podemos inspeccionar el 
entorno ancestral para comprobar su exactitud. Pero quizás no estamos 
totalmente confinados a reconstrucciones especulativas de cómo las cosas 
pasaron en la sabana. Los adaptacionistas asumen que las creencias y conductas 
asociadas a los rasgos que inducen a la religión se expresaron en los entornos 
ancestrales de forma similar a la actual. Esta suposición es inverosímil si 
pensamos que los desafíos que originalmente provocaron las creencias y 
comportamientos religiosos ya no existen. Pero es plausible si tenemos razones 
para creer que esos comportamientos resolvieron desafíos evolutivos similares 
de manera consistente a través de contextos evolutivos. En ese caso, podemos 
inspeccionar indirectamente el contexto de selección original examinando 
directamente las creencias y comportamientos religiosos en el mundo 
contemporáneo. La investigación de los orígenes evolutivos de la religión como 
adaptación puede entonces llevarse a cabo estudiando cuán estrechamente 
conectadas están las creencias y conductas religiosas con los rasgos genéticos en 
el contexto actual. Esto implica estudios de gemelos y adopción para aislar las 
contribuciones genéticas del medio ambiente a las creencias y comportamientos 
religiosos. También implica cada vez más estudios neurológicos y bioquímicos. 
Pero es crucial para el caso del adaptacionista que los rasgos genéticos relevantes 
induzcan específicamente a creencias religiosas y subyacen a prácticas 
específicamente religiosas, en contraposición a otras creencias y prácticas no 
religiosas que podrían desempeñar un papel en la resolución de problemas 
sociales entre los cazadores-recolectores de la sabana. 

De esta manera, podríamos tratar de construir los fundamentos probatorios 
para una teoría de la evolución de la religión como una adaptación: la religión se 
monta sobre la base de creencias y comportamientos específicamente religiosos 
que están estrechamente vinculados a los rasgos genéticos, con los rasgos 
seleccionados en virtud de la utilidad para la resolución de problemas de las 
creencias y comportamientos asociados. Alrededor de este núcleo de rasgos 
genéticos que inducen a la creencia y promueven el comportamiento, puede haber 
una compleja acumulación de comportamientos de efectos secundarios y 
tendencias cognitivas que no están tan estrechamente vinculados a los genes y 
que, por lo tanto, pueden explicar la enorme variación de la expresión religiosa 
en todas las culturas y épocas. Sin embargo, las funciones de adaptación de las 
creencias y conductas religiosas básicas producirían similitudes estructurales en 
todos los fenómenos religiosos, y quizás incluso creencias y conductas religiosas 
específicas que son universales o casi universales en toda la riqueza de las 
expresiones religiosas. Desde este punto de vista, podríamos y deberíamos definir 
la religión en términos de estos comportamientos centrales genéticamente 
vinculados. (Sorprendentemente, tenemos aquí la promesa de una solución 
relativamente objetiva al interminable problema del religionista de tratar de 
definir la religión). 

La explicación de la adaptación es útil para la corrección. Simplemente busque 
evidencia de factores estructurales que persisten a través de fenómenos 
religiosos. Los religiosos han descubierto pocos de esos factores universales, y la 
mayoría de los que se han descubierto no parecen estar vinculados 
distintivamente a la religión, sino que más bien parecen ser características 
genéricas de la actividad cultural humana. 



Esto pesa contra la explicación adaptacionista de la religión. Pero tal vez los 
religiosos no han estado buscando en los lugares correctos o las cosas correctas. 
La cooperación entre los teóricos de la evolución y los especialistas en el estudio 
de la religión podría dar lugar a una evidencia más fuerte para apoyar el caso de 
los adaptacionistas. 

Creo que relativamente pocos teóricos defienden explícitamente en la prensa la 
idea de que la religión en su conjunto o en gran parte es una adaptación genética. 
Sin embargo, muchos psicólogos evolutivos atacan el adaptacionismo como si este 
punto de vista tuviera muchos partidarios y causara muchos problemas. Tal vez ésta 
sea una expresión vengativa de frustración por el hecho de que la línea 
adaptacionista sea tan fácil de entender para el público en general que los puntos de 
vista adaptacionistas demasiado simplificados, en lugar de sus competidores más 
complejos, suelen aparecer en las portadas de las revistas de noticias y los 
documentales de televisión. El título del libro de Dean Hamer (2004) dice todo lo 
que necesitamos saber sobre el popular sello de las lecturas adaptacionistas de la 
religión: El gen de Dios: Cómo la fe está integrada en nuestros genes. Incluso cuando los 
libros no argumentan explícitamente a favor de la religión como una adaptación, los 
editores a menudo insisten en títulos demasiado simplificados que sugieren la 
posición adaptadora eminentemente comprensible, como en la obra de Matthew 
Alper (2001) The "God" Parí of tlie Brain (La parte de Dios eii el cerebro), que viene 
completa con el tipo de imagen favorita del modulista neurológico en la portada: un 
escáner cerebral con un pequeño parche iluminado (presumiblemente con 
iluminación espiritual). Una simplificación excesiva similar del adaptacionista se 
produjo en la recepción por parte de la prensa del trabajo de V. S. Ramachandran 
sobre una zona del lóbulo temporal del cerebro que parece estar conectada con las 
experiencias religiosas, lo que, según se informa, causó gran consternación a 
Ramachandran (véase Ramachandran, 2004; Ramachandran & Blakeslee, 1998). 

Hamer es más cauteloso de lo que sus muchos críticos suelen permitir, pero 
parece querer argumentar a favor de la religión como una adaptación, por lo que 
vale la pena señalar la debilidad de su argumento (Hamer es consciente de la 
dificultad, pero se arriesga por el bien de articular especulativamente una 
hipótesis audaz). Afirma que encuentra una correlación entre una mutación 
puntual en un solo gen (VMAT2) y pequeñas diferencias en las encuestas sobre 
experiencias de autotrascendencia (para más detalles, véase Hamer, 2004). Pero 
esto no es lo mismo que proporcionar un argumento para la religión como una 
adaptación. Lo más obvio es que el gen mutado puede haber evolucionado para 
rea- hijos que no tienen nada que ver con la religión, por lo que su significado 
religioso (tal como es) se activa como un efecto secundario, y no se gana nada 
para el caso de la adaptación. Desafortunadamente, Hamer no investiga esta 
alternativa, por lo que su argumento a favor de la religión como adaptación es 
más débil de lo que le gustaría. Sin ocultar nada, Cari Zimmer, en su revisión 
científica americana del libro, sugiere un título alternativo para Elgeii de Dios: "Un 
gen que representa menos del uno por ciento de la variación encontrada en las 
puntuaciones de los cuestionarios psicológicos diseñados para medir un factor 
llamado autotrascendencia, que puede significar todo, desde la pertenencia al 
Partido Verde hasta la creencia en la percepción extrasensorial, según un estudio 
no publicado y no replicado". Evidentemente, necesitamos criterios claros para 
establecer que algo es una adaptación, lo que nos lleva a la contribución de Pinker 
a este volumen. 



Criterios de adaptación (Pinker) 

Pinker enumera de manera útil cuatro explicaciones adaptacionistas para la 
omnipresencia de las creencias religiosas: las creencias religiosas son adaptativas 
porque (a) describen verdaderamente el entorno de la vida humana, (b) traen 
consuelo, (c) forjan comunidades unificadas, o (d) responden a nuestra necesidad 
de valores morales. Su discusión de estas cuatro explicaciones es 
extremadamente breve y sirve principalmente para indicar que está más 
interesado en explicar la religión como un subproducto de una serie de rasgos 
genéticos relacionados con el comportamiento. Estoy de acuerdo con el enfoque 
preferido de Pinker, por lo que estoy dispuesto a apreciar sus argumentos contra 
estas cuatro perspectivas adaptacionistas. 

En relación con a), Pinker trata con razón como hipótesis empíricamente 
comprobable la afirmación de la religión de que sus creencias describen la 
realidad. Pero considera sólo el tipo de religión teísta y sólo un tipo de teísmo, el 
más vulnerable a la falsificación porque está fuertemente orientado a la confianza 
moral y a la esperanza de un mundo mejor (es decir, un Dios personal, cuidadoso 
y que juzga). Y luego descarta todas las creencias religiosas debido a la 
insuficiencia empírica de esta visión particular del mundo. Aunque estoy de 
acuerdo con Pinker en la inverosimilitud empírica de "una deidad personal, 
atenta, invisible, que hace milagros, que da recompensas y que es retribuida", 
también creo que es tendencioso elegir esto como el único representante de la 
creencia religiosa que vale la pena mencionar en la búsqueda de probar las 
afirmaciones empíricas de la religión. Me alegraría ver una evaluación paciente 
de las formas de creencia religiosa más teóricamente persuasivas, aunque menos 
populares, las adoptadas históricamente por los intelectuales debido a su 
adecuación empírica, entre otras razones. Algunas de ellas son ampliamente 
teístas, como las visiones del mundo de Aristóteles y Platón y los teísmos 
filosóficos del neoplatonismo y la religión del sur de Asia. Otros son no teístas, 
como en las versiones filosóficamente refinadas del budismo, el daoísmo y el 
confucianismo. Estos sistemas de creencias son intelectual y existencialmente 
profundos. 

En relación con los apartados b) y c), Pinker permite que la religión pueda traer 
consuelo a algunas personas y pueda unir comunidades, pero rechaza estas 
explicaciones como explicaciones adaptacionistas de la religión porque no 
establecen por qué las características en cuestión son adaptativas o, si lo son, por 
qué sus funciones adaptativas fueron la causa de la fijación de las predisposiciones 
genéticas a las creencias y comportamientos asociados. En otras palabras, los 
elementos reconfortantes y vinculantes de la religión están disponibles para todos 
los enfoques para explicar la religión, incluyendo los enfoques no genéticos, y todos 
los utilizarán para explicar por qué la religión persiste, por lo que el adaptacionista 
puede hacer una reivindicación especial sobre ellos sólo si también muestra que 
estas características de la religión son adaptables en el contexto de selección 
original en sus formas específicamente religiosas. Esto implica mostrar que otras 
formas no religiosas de acceder a los mismos beneficios reconfortantes y de 
vinculación con el grupo son imposibles o menos adaptables que las formas 
religiosas. 



Desafortunadamente, las críticas de Pinker a estas dos explicaciones 
adaptacionistas de la religión sólo piden más detalles y no reconocen que ya existen 
muchos más detalles en la literatura sobre el tema. Por ejemplo, Pinker afirma que 
no tenemos ninguna razón para pensar que las creencias religiosas puedan inducir 
a la gente a cooperar. Pero no dice qué es lo que está mal con una de las 
afirmaciones centrales de la posición "la religión es adaptable porque facilita la 
cooperación", a saber, que la religión hace creer a las personas que sus 
pensamientos privados son transparentes a un poder sobrenatural con un interés 
en pre-ventilar el engaño y promover la lealtad al grupo. En el contexto social 
adecuado, una persona que demuestre tales creencias gozará de la confianza tanto 
de sus posibles compañeros como de la comunidad en general y, por lo tanto, es 
más probable que tenga la oportunidad de reproducirse, transmitiendo cualquier 
componente genético que influya en su predisposición a este tipo de creencia 
religiosa. Estos y otros temas conexos se repiten en los capítulos de este volumen, 
y es lamentable que Pinker no los aborde, sino que se limita a suponer que no tienen 
ningún peso argumental. 

En relación con d), Pinker argumenta que la idea de una deidad retributiva y 
humana no juega ningún papel en nuestras mejores explicaciones de la lógica de 
la moralidad. Pero esto depende de qué lógica de la moralidad aceptamos. Creo 
que la interpretación de la sociología del conocimiento del papel de la moral en 
la construcción social de la realidad es muy persuasiva, en particular como se 
elabora en la interpretación de Peter Berger de la religión como en parte un 
medio de legitimación y control social (véase Berger, 1967). El sociólogo Emile 
Durkheim anticipa e inspira muchas de las ideas de la sociología del conocimiento 
(véase Durkheim, 191S), incluido su reconocimiento de la religión como medio 
para que los grupos codifiquen sus compromisos morales fundamentales. Del 
mismo modo, la exposición de Immanuel Kant sobre la lógica natural del 
razonamiento moral humano exige un marco religioso para que el razonamiento 
moral sea racional y práctico: nuestro razonamiento moral presume (pero no 
puede probar) normas de lo correcto y lo incorrecto conferidas a un juez moral 
último que tiene el poder de recompensar y castigar. Kant, Durkheim y Berger 
no pueden ser fácilmente dejados de lado. Considero que el papel de la religión 
en el razonamiento moral y en la actividad moral práctica es uno de los 
argumentos más fuertes para la religión como adaptación, pero su fuerza se 
deriva esencialmente de consideraciones de vinculación y cooperación de grupo 
y de consideraciones de comodidad que tienen que ver con la orientación moral 
y el manejo de la disonancia cognitiva, el segundo y el tercer punto de la lista de 
Pinker. 

A pesar de estas dificultades, el punto principal del argumento de Pinker está 
bien tomado. El hecho de que las afirmaciones de adaptabilidad son difíciles de 
apoyar en cualquier ámbito hace que la idea de la religión como adaptación sea 
difícil de establecer. Menciona tres criterios para que un rasgo sea una 
adaptación. Los dos primeros son más o menos obvios: el rasgo tiene que ser 
innato, y debe aumentar la aptitud media de una población en el entorno 
ancestral. El tercer criterio de Pinker es más complejo porque se refiere tanto a 
la epistemología de las pruebas como a la biología: los argumentos a favor del 
supuesto aumento de la aptitud media debido al rasgo supuestamente adaptativo 
no cuentan si adoptan la forma de explicaciones sospechosamente convenientes 
(historias "justas"). 



Más bien, los argumentos deben justificar la utilidad del rasgo con pruebas 
convergentes independientes desde varias perspectivas. Es decir, los argumentos 
de que algún aspecto de la religión aumenta la aptitud media de una población 
tienen que basarse no sólo en nuestra capacidad de imaginar su utilidad práctica 
en un entorno ancestral, sino también en pruebas de algún campo independiente, 
como la ciencia cognitiva o la ingeniería biomecánica. El criterio funciona como 
un principio de cambio de carga, definiendo lo que cuenta como un argumento 
satisfactorio para el aumento de la aptitud media debido a un rasgo y, por lo 
tanto, poniendo el listón muy alto para las afirmaciones de que la religión es una 
adaptación. 

Efectos secundarios evolutivos 

Hay muchos ejemplos de efectos secundarios de los rasgos de adaptación que 
resuelven problemas en entornos ancestrales (y tal vez también en entornos 
culturales contemporáneos) y que, por lo tanto, resultan tener una función de 
adaptación secundaria, aunque no sea ésta la razón por la que se seleccionaron 
originalmente los rasgos subyacentes. El lenguaje y el comercio son ejemplos 
estándar en la literatura. De hecho, aunque los efectos secundarios no tengan una 
función adaptativa posterior o resulten ser inadaptados, pueden seguir siendo 
importantes desde el punto de vista cultural. Por ejemplo, la guerra es 
probablemente un efecto secundario de la predisposición genética a la violencia, 
combinada con los desafíos de la escasez de recursos y posiblemente nuestra 
incapacidad para controlar las emociones poderosas, y parece mayormente 
inadaptado como una forma de comportamiento, siendo extremadamente costoso 
con beneficios cuestionables en el mejor de los casos. 

Tales efectos secundarios son muy comunes en la evolución, de hecho mucho 
más numerosos que las adaptaciones directas. Esto sólo tiene sentido: a medida 
que los sistemas biológicos se vuelven más complejos y llevan más información, 
el número de posibles interacciones de rasgos aumenta exponencialmente, mucho 
más allá de los prodigiosos límites de información del ADN. Es en este mundo 
difuso de interacciones de rasgos donde la mayor parte de la cultura cobra vida. 
Las culturas son diversas porque exploran el vasto espacio de las tendencias de 
comportamiento humano que son posibles gracias a las interacciones de los 
rasgos de diferentes maneras. Aprovechan las oportunidades que presentan los 
eventos aleatorios y la capacidad de aprendizaje humano para determinar 
creencias y comportamientos muy diferentes, normas morales y convenciones 
sociales, idiomas y patrones de vida. La mayoría de los psicólogos evolutivos 
parecen creer que es en este espacio de posibilidades donde la religión encuentra 
sus orígenes. Sin embargo, hay muchos marcos teóricos para articular con 
precisión cómo ocurre esto, y hay una considerable controversia dentro de la 
psicología evolutiva sobre cuál es el marco teórico correcto. 

Algunas de las cuestiones que se repiten en las disputas sobre los orígenes 
evolutivos de la religión como efecto secundario son las siguientes, l) Dada la 
complejidad de la religión, ¿de qué características de la religión estamos hablando 
en cualquier afirmación sobre sus orígenes evolutivos? (2) ¿Cómo podemos 
diseñar experimentos para obtener una determinación inequívoca de los rasgos 
genéticos que tienen creencias y comportamientos religiosos como sus efectos 
secundarios? 



(3) Dado que el entorno ancestral ya no está con nosotros, ¿cómo podemos 
discernir la función adaptativa en el contexto de la selección original de los 
rasgos que tienen creencias y comportamientos religiosos como sus efectos 
secundarios en el mundo contemporáneo? (4) ¿Fueron evidentes desde el 
principio las funciones adaptativas secundarias de los rasgos que tienen creencias 
y comportamientos religiosos como sus efectos secundarios, incluso en el 
contexto de selección original, o esas funciones adaptativas secundarias sólo 
aparecieron más tarde, en entornos cambiantes? (S) ¿Las creencias y 
comportamientos religiosos tuvieron alguna vez una función adaptativa 
secundaria o siempre han sido no adaptados o mal adaptados? 6) ¿Es posible que 
algunos rasgos de la religión aumentaran directamente la aptitud en el contexto 
de selección original y, por lo tanto, fueran adaptables, mientras que otros rasgos 
eran efectos secundarios con funciones adaptativas secundarias? 7) ¿Podemos 
situar toda la empresa de investigación de los orígenes evolutivos de la religión 
sobre bases probatorias más firmes? 

Estas son preguntas enormemente complicadas, y la psicología evolutiva está 
en cierto desorden en parte debido a su complejidad. La inconsistencia 
terminológica plaga la literatura, a veces reflejando conceptos poco claros. Varios 
teóricos han intentado acudir al rescate, ofreciendo definiciones clave en un 
intento de proporcionar una base sólida para la psicología evolutiva y domesticar 
el zoológico de conceptos locos y términos enredados. Stephen Jay Gould ha sido 
una figura particularmente importante debido a su acuñación de los dos términos 
"pechina" (Gould & Lewontin, 1979) y "exaptación" (Gould & Vrba, 1982). Su 
enfoque pluralista de la evolución tenía por objeto derrocar lo que él consideraba 
una ortodoxia orientada a la selección y la adaptación e inculcar la conciencia del 
espacio de posibilidades prodigiosamente complejas que se abren con la 
complejidad emergente en el proceso evolutivo. Así, Gould defendió la idea de 
los efectos secundarios evolutivos y el pluralismo de los mecanismos evolutivos, 
junto con teóricos de la evolución como Richard Lewontin, ya en la década de 
1970. Desde entonces, los esfuerzos de ordenamiento han mejorado la claridad 
conceptual de los términos clave, pero persiste cierta confusión terminológica. 

Buss, Haselton, Shackelford, Bleske y Wakefield (1998) explican esta 
persistencia señalando que los sociólogos, psicólogos, antropólogos y biólogos que 
trabajan en la psicología evolutiva -y añado los religiosos- con poca o ninguna 
formación en biología evolutiva pueden verse atrapados en las dificultades 
terminológicas porque es virtualmente imposible que un extraño penetre muy lejos 
en la literatura extremadamente técnica sobre el tema, con su vasta gama de 
pruebas y su intrincada argumentación. Como señala Kirkpatrick en su capítulo de 
este volumen, no hay nada más cierto que en la teoría de la evolución que un poco 
de conocimiento puede ser algo peligroso. Pero las diferencias terminológicas que 
tienen implicaciones conceptuales potencialmente serias son comunes incluso entre 
los especialistas. De hecho, los autores de este volumen usan la terminología sobre 
el estado evolutivo de las creencias y comportamientos religiosos de manera 
diferente. Lo señalé antes en relación con la señalización, y observo ahora que 
también es el caso con términos tales como "exaptación", "pechina" y "subproducto 
sin función". 



Estoy seguro de que hay buenas razones para cualquier léxico de términos. En aras 
de la coherencia y para honrar a quien acuñó los términos clave, aquí sigo a Gould 
(1991), mejorado y corregido por Buss et al. (1998), aunque tomo nota de las 
objeciones a Buss et al. (1998) presentadas por Kennair (2002) y otros. 

Los términos clave para describir los efectos secundarios evolutivos son 
"exaptación", "spandrel" y "subproducto sin función". En el cuadro 11.1 se 
distinguen estos tres conceptos entre sí y con respecto a la adaptación y se indica 
cuán común es cada uno de ellos en el mundo real, lo que refleja el argumento 
anterior de que la complejidad aumenta exponencialmente en el espacio de 
posibilidades de interacción de los rasgos. 

Breves discusiones sobre la exaptación, la hojarasca y el subproducto sin función 
iluminarán estas distinciones. La definición de Gould de exaptación se ha 
convertido en la norma tanto para el uso como para el abuso, y la presento aquí 
utilizando los términos ya discutidos. Una exaptació?i es una característica de un 
organismo que se originó no como una adaptación sino como un efecto secundario 
de una adaptación que demostró (a menudo mucho más tarde) 

Tabla 11.1 Definiciones de Adaptaciones Evolutivas versus 
Subproductos Evolutivos 



Adaptación 

Exaptación 

Spandrel 

Subproducto 
sin función 

Corresponde a un rasgo 
con una función 
adaptativa que causó que 
el rasgo se fijara en el 
contexto de selección 
original 

Sí 

No 

No 

No 

Corresponde a un rasgo 
con una función 
adaptativa secundaria en 
el contexto de selección 
original o en algún 
contexto evolutivo 
posterior 

Posiblemente 

Sí 

No 

No 

No corresponde a un 
rasgo sino que tiene una 
función adaptativa 
secundaria en el actual 
contexto de estudio 

Posiblemente 

Posiblemente 

Sí 

No 

Frecuencia relativa en la 
vida humana en el 
contexto actual de 
estudio, según lo 
postulado por los 
teóricos 

Raro 

Común 

Muy 

común 

Virtualme 
nte ubicuo 



para tener una función adaptativa secundaria (ver Gould, 1991; Gould & Vrba, 
1982). Gould habló de cooptación para describir la forma en que la evolución hace 
uso de una función adaptativa secundaria. 

Nombrado por las partes más o menos no programadas de un diseño 
arquitectónico, Gould definió una pechina como un efecto secundario de 
características biológicas que nunca fueron seleccionadas por su utilidad ni 
siquiera en el contexto de selección original y que, sin embargo, posteriormente 
demuestran poseer una función adaptativa en un nuevo contexto evolutivo (véase 
Gould & Lewontin, 1979). Uno de sus ejemplos es un puente que no se diseñó 
teniendo en cuenta el refugio, pero que posteriormente proporciona refugio a 
personas sin hogar. 

Las enjutas y exaptaciones colectivas no tienen en cuenta los efectos 
secundarios sin funciones de adaptación en ningún entorno posterior. Buss y 
otros (1998), al refinar las distinciones de Gould, llaman a estos subproductos sin 
función. Por supuesto, también hay una gran cantidad de efectos aleatorios en la 
biología evolutiva, y estos juegan un papel en todos estos conceptos, incluyendo 
los subproductos sin función. Análogamente, la biología y el contexto presentan 
conjuntamente limitaciones que afectan profundamente al diseño evolutivo (parece 
que sólo hay dos formas básicas de conectar los nervios ópticos con los ojos, por 
ejemplo), y las limitaciones también figuran en todos estos conceptos. 

Este léxico de términos y conceptos asociados sitúa a las enjutas en un espacio 
intermedio entre las exaptaciones y los subproductos sin función. Por un lado, 
las enjutas comparten con las exaptaciones la característica funcional de 
aumentar la aptitud en algún entorno evolutivo, pero las enjutas difieren de las 
exaptaciones en que son efectos secundarios de características no adaptadas, 
mientras que las exaptaciones son efectos secundarios de características 
adaptadas. Por otra parte, las enjutas comparten con los subproductos sin función 
los mismos orígenes evolutivos que los efectos secundarios de los rasgos no 
adaptados, pero las enjutas demostraron ser útiles en el sentido de aumentar la 
aptitud en algún contexto evolutivo, mientras que los subproductos sin función 
nunca lo hicieron o al menos no lo hacen en el contexto supuesto en un estudio 
determinado. 

La religión: ¿Exaptación, Spandrel, o subproducto sin función? 

La explicación del subproducto de las creencias y conductas religiosas ha 
demostrado ser importante porque es muy difícil demostrar que la religión es una 
adaptación. Los argumentos de adaptación fallan típicamente porque las 
predisposiciones genéticas a las creencias y conductas religiosas no están ligadas 
únicamente a esas creencias y conductas. Las predisposiciones genéticas a la 
violencia no están conectadas únicamente con la guerra, las predisposiciones 
genéticas a apreciar la belleza no están conectadas únicamente con el arte, y las 
predisposiciones genéticas a investigar no están conectadas únicamente con la 
ciencia. Sin embargo, la guerra, el arte y la ciencia pueden afectar y obviamente 
han afectado la aptitud física de diversas maneras. 

Lo mismo se aplica a la religión. Una característica muy comentada de algunas 
creencias religiosas se refiere a los agentes sobrenaturales. Es extremadamente 
difícil demostrar que la predisposición cognitiva a creer en causas sobrenaturales 
es una adaptación. 



Más bien, esta tendencia deriva probablemente de estrategias cognitivas más 
básicas que son demostrablemente adaptables pero que no están exclusivamente 
ligadas a creencias religiosas, como las habilidades de reconocimiento de 
patrones hiperactivos y la disposición a imputar la intencionalidad a 
acontecimientos naturales difíciles de interpretar. Estas habilidades tenían una 
función adaptativa en el entorno ancestral porque nos permitían interpretar los 
movimientos en los arbustos como potencialmente peligrosos y, por lo tanto, nos 
ayudaban a escapar de los depredadores. Las habilidades de reconocimiento de 
patrones hiperactivos conducían y siguen conduciendo a errores cognitivos, por 
supuesto, incluyendo el huir de los arbustos cuando el viento en lugar de un tigre 
causaba el susurro, pero aún pueden ser adaptables. En el capítulo de este 
volumen, Bulbulia ilustra otra forma en que el error religioso-cognitivo puede a 
veces aumentar la aptitud física, a saber, mediante el acceso a los beneficios de un 
placebo que promueve la salud. De ello se desprende que las creencias y 
conductas religiosas basadas en estas capacidades cognitivas pueden entenderse 
como efectos secundarios a veces adaptables de rasgos originalmente adaptados 
para funciones no religiosas, es decir, como exaptaciones. 

Un psicólogo evolutivo podría concluir que la religión es un ardid más que 
una exaptación. En ese caso, el argumento se refiere al contexto de selección 
original de los rasgos cuyos efectos secundarios subyacen al comportamiento 
religioso en cuestión. Si esos rasgos se basaban en rasgos que fueron 
seleccionados originalmente para alguna otra función adaptativa y ahora tienen 
una función adaptativa secundaria en la religión, entonces tenemos una 
exaptación. Si esos rasgos no se basaban en rasgos que fueron seleccionados 
para alguna otra función adaptativa sino que eran combinaciones de efectos 
secundarios de diseño evolutivo, surgidos de eventos fortuitos y que 
simplemente expresaban ciertas restricciones de diseño, entonces tenemos una 
exaptación. Por supuesto, si rastreas a un spandrel a través de su cadena de 
dependencias lo suficientemente lejos, encuentras rasgos adaptados para algo 
en algún lugar, así como la mayoría de los árboles familiares contienen un 
aristócrata y un criminal. En este sentido, la línea entre las arañas y las 
exaptaciones no está clara. En el capítulo de este volumen, Pyysiáinen ilustra 
esta dificultad describiendo la posibilidad de la evolución de la cultura genética 
en relación con la religión. Esto oscurece aún más la frontera conceptual entre 
las enjutas y las exaptaciones. Pero sigue siendo importante reconocer que los 
rasgos de la religión pueden estar más y menos alejados de los rasgos adaptados. 
Las adaptaciones sólo son rasgos adaptados. Las exaptaciones son efectos 
secundarios estrechamente ligados a los genes, con el efecto secundario 
posiblemente co-ocurrente en el contexto de la selección original aunque nunca 
la causa de la fijación del rasgo. Las exaptaciones son efectos secundarios más 
remotos con funciones de adaptación secundarias. 

La distinción entre exaptaciones y enjutas parece tener poca influencia en la 
forma en que los religiosos entienden la religión, por muy fascinante e 
importante que pueda ser esta distinción en la biología evolutiva en general. 
Mucho más importante para los estudios religiosos es la distinción entre ambas 
ideas y los subproductos sin función. 



La explicación del subproducto sin función de la religión es un punto de vista 
relativamente raro porque la mayoría de los teóricos conceden fácilmente que la 
religión ayuda a catalizar la cohesión del grupo y a resolver los problemas 
sociales que van desde el engaño hasta el aprovechamiento gratuito. La eventual 
adaptabilidad de la religión parece obvia a nivel social, por lo tanto, incluso 
cuando no podemos ponernos de acuerdo sobre si la religión es una adaptación o 
una exaptación o una patraña e incluso cuando no podemos generar un consenso 
sobre cuáles son los rasgos genéticos relevantes y cuán estrechamente ligados 
están a las creencias y comportamientos religiosos. El punto de vista de los 
subproductos sin función es más común entre aquellos que creen que la 
desventaja moral de las creencias y comportamientos religiosos supera sus 
beneficios sociales estratégicos. Esta apasionada posición antirreligiosa tiene un 
gemelo opuesto en el igualmente apasionado punto de vista proreligioso que 
niega cualquier componente genético en la religión en absoluto sobre la base 
(bastante equivocada, creo) de que un vínculo genético evacuaría a la religión de 
su valor espiritual y su carácter sagrado. 

El valor contemporáneo de las creencias y comportamientos religiosos es un 
punto de gran momento tanto para los religiosos como para los teólogos, y tiene 
un enorme significado político y social. Los detractores de la religión han 
argumentado durante siglos que debemos eliminar la religión (o muchas partes 
de la religión) porque es mala para la gente. Una forma de hacerlo hoy en día es 
argumentar que la maldad de la religión se debe a que es inadaptada o un 
subproducto sin función del proceso evolutivo. En tales casos, se supone que la 
función adaptativa es valiosa y buena, mientras que podemos deshacernos de los 
subproductos evolutivos sin función adaptativa sin ninguna pérdida de valor. 
Ninguno de los colaboradores de este volumen hace explícitamente este caso, 
pero varios capítulos se inclinan ciertamente en esa dirección. Por ejemplo, 
Pinker se pregunta cómo puede evolucionar un gusto poderoso por las creencias 
aparentemente irracionales, y el argumento de Bulbulia depende de la 
comprensión de las creencias religiosas en el marco del error cognitivo. 

Los religiosos y los teólogos, incluidos los eruditos sin afiliación religiosa, 
tienden a encontrar este tipo de caracterizaciones de la creencia religiosa 
escandalosas e inexcusables. He oído decir cosas terribles acerca de tales 
caracterizaciones - ¡escuela de mala calidad! ¡interpretación perezosa! 
¡Ingenuidad ideológica! Para ser completamente directo sobre esto, creo que 
estas críticas son bien merecidas en algunos casos. Ciertamente los problemas 
lógicos con tales patrones de valoración son obvios. Si la función adaptada es 
realmente buena y la inadaptación o no adaptación es realmente mala, entonces 
la consistencia moral exige un programa de eugenesia para optimizar la función 
adaptada, entendida de alguna manera (sin duda ridicula). Si el valor se acumula 
a través de la función adaptada pero no a través de subproductos sin función, 
entonces la mayoría de los artefactos culturales son relegados a la papelera de 
bajo valor porque no han existido el tiempo suficiente para tener mucho efecto 
en los genes humanos. ¡Demasiado para la gloriosa cocina, los fabulosos fuegos 
artificiales de año nuevo y la impresionante arquitectura! 

Creo que los religiosos y teólogos deberían ir a la guerra por estos temas con 
los pocos científicos ideológicamente extremos culpables de tales pecados. 



Esto es ciertamente preferible a inclinarse hacia atrás tratando de ser tolerante, 
tal vez porque los religiosos piensan condescendientemente que no se puede 
esperar que los científicos entiendan la multidimensionalidad del valor o porque 
los religiosos se acobardan ante el actual prestigio cultural de la ciencia, el cual, 
observo con preocupación, puede ser desperdiciado si unos pocos científicos 
chillones no aprenden a hablar en público con mayor profundidad de conciencia. 
Es importante recordar en este punto que esta aguda crítica está siendo 
formulada por un religioso y teólogo que ya se inclina a ver la religión humana 
en muchos aspectos como una especie de lucha agonizante contra las dificultades 
e incertidumbres de la vida, llena de autoengaño cognitivo, y sin tener en cuenta 
las fuerzas sociales que la impulsan. A pesar de esta crítica religiosa y moral de 
las creencias y el comportamiento religioso, me conmueve profundamente el 
hecho empírico de que la religión tiene un valor enorme y genuino para un gran 
número de personas. Además, este valor es evaluable independientemente de 
cualquier consideración de la aptitud evolutiva. En otras palabras, mi crítica no 
es un alegato religioso especial, sino una demanda de más sofisticación intelectual 
en general. 

Bazo ventilado, observo que los religiosos y teólogos todavía tienen mucho que 
aprender de los científicos sobre los orígenes de la religión estudiando sus funciones 
de adaptación, tanto en el contexto de la selección original como en los entornos 
evolutivos posteriores. Pero poco se gana para el religionista o el teólogo al dominar 
los intrincados debates sobre adaptaciones frente a exaptaciones frente a spandrels, 
ya que poco depende de los detalles de cómo evolucionó la religión una vez que se 
concede que la religión es de hecho en parte el producto de procesos evolutivos. 

Ningún colaborador de este volumen argumenta que la religión es un 
subproducto sin función o que las creencias y comportamientos religiosos no tienen 
ningún componente genético. El argumento más fuerte para la religión como una 
adaptación es probablemente el de Bulbulia, cuyo subtítulo del capítulo describe la 
religiosidad como "una adaptación para la salud y la cooperación". No hay ningún 
representante de ninguno de los supuestos puntos de vista clásicos de la religión 
como una adaptación, ya sea basada en genes específicos o basada en módulos 
cerebrales específicos que aumentan la aptitud reproductiva. El argumento más 
explícito contra la religión como adaptación es el de Kirkpatrick, que titula su 
capítulo simplemente "La religión no es una adaptación". Los demás contribuyentes, 
aunque posiblemente permitan que algunas características de la religión sean 
adaptaciones o subproductos sin función, se mantienen firmes en la región de la 
exaptación-lapatria del espectro explicativo con respecto a la mayoría de las 
características de la religión. Aquí me centro en el argumento de Kirkpatrick de que 
la religión es una combinación compleja de efectos secundarios que tiene una 
variedad de funciones de adaptación. 

Lareligióncomounacolección de múltiples subproductos 
(Kirkpatrick) 

En su capítulo, Kirkpatrick articula una hipótesis de múltiples efectos 
secundarios sobre los orígenes de la religión. Lo hace en una prosa encantadora, 
claramente, y con un enfoque en decir por qué las explicaciones adaptacionistas 
de la religión fallan. 



Esto debería ser particularmente útil para los lectores de este volumen. Si 
quieren una explicación detallada de la teoría del apego, que es el corazón del 
punto de vista positivo de Kirkpatrick, pueden consultar su libro de 2004 sobre 
la psicología evolutiva de la religión. 

El ataque de Kirkpatrick a las explicaciones adaptacionistas de la religión es 
entretenido y perspicaz. Comienza mostrando cuán delgada es la evidencia de la 
visión adaptacionista, especialmente los módulos de Dios y los genes de Dios. Luego 
señala que el punto de vista adaptacionista enfrenta serios problemas teóricos. Por 
ejemplo, muestra que los adaptacionistas, por la naturaleza del caso, tienen que 
explicar la religión a través de uno o tal vez dos rasgos adaptativos, de modo que 
inevitablemente terminan centrándose en ciertas partes de la religión y dejando 
otras piezas fuera. Pueden centrarse en la experiencia religiosa pero dejar fuera los 
lazos de grupo y la moralidad, o bien hacen hincapié en la susceptibilidad cognitiva a 
las creencias sobrenaturales pero descuidan el ritual. Kirkpatrick sostiene además 
que los adaptadores tienden a mezclar los beneficios psicológicos de la religión con 
la aptitud reproductiva, a menudo subestiman los costos de la aptitud de las 
supuestas adaptaciones religiosas y siguen siendo tentadoramente vagos en la 
cuestión clave de los mecanismos por los que se seleccionan los rasgos religiosos 
para su función específicamente religiosa de adaptación, lo cual es un gran 
inconveniente en la teoría de la evolución. Concluye afirmando su propio punto de 
vista, que "la religión representa una colección de subproductos de una variedad de 
mecanismos que evolucionaron para otros propósitos (no religiosos)" (Kirkpatrick, 
págs. 272-273). 

Como señalé anteriormente, es más difícil localizar a los defensores de buena fe 
del punto de vista de la religión como adaptación de lo que se podría sospechar, dada 
la frecuencia con que son atacados. Lamentablemente, Kirkpatrick no cita a muchos 
-ni a ninguno- defensores de buena fe de la visión de la religión como adaptación, a 
pesar de decir con suficiente frecuencia que los módulos de Dios y los genes de Dios 
se "citan comúnmente" como razones para pensar que la religión es una adaptación. 
Menciona a Hamer (2004), pero incluso Hamer reconoce que el argumento de la 
religión como adaptación es difícil de entender, y el propio Kirkpatrick lo señala. 
Sospecho que esta falta de oponentes citados es una prueba de la diferencia entre lo 
que se publica en la psicología evolutiva y la forma de hablar de los psicólogos 
evolutivos, una distinción necesaria para dar sentido a muchas disciplinas. O quizás 
Kirkpatrick está atacando indirectamente el frenesí de los medios de comunicación 
en torno a la visión de la religión como adaptación, lo que refleja la afición del público 
por las imágenes demasiado simplificadas de fenómenos complejos. 

Sea como fuere, el caso contra la adaptación está bien hecho aquí. El 
argumento de Kirkpatrick definitivamente traslada la carga de la prueba a sus 
oponentes, llenándolos de desafíos para justificar cualquier afirmación de que la 
religión es una adaptación. 

La religión como un fenómeno de Baldwin (Pyysiainen) 

El capítulo de Pyysiainen para este volumen podría ser tratado en la siguiente 
sección, sobre las dimensiones cognitivas de la religión. Lo menciono aquí porque 
sostiene que la religión tiene una historia evolutiva similar a la del lenguaje; 
ambos son productos de la coevolución de la cultura genética. 



Al igual que Kirkpatrick, Pyysiainen piensa que la religión no es una adaptación 
o una colección de adaptaciones en sí misma, pero enfatiza con más fuerza que 
Kirkpatrick el papel de la coevolución de la cultura genética en los orígenes de la 
religión. 

Para hacer este punto, Pyysiainen se refiere a los escritos de finales del siglo 
XIX de James Baldwin, por el cual el efecto Baldwin es nombrado. El efecto 
Baldwin, tal como se utiliza hoy en día (Pyysiainen cita a Deacon, 1997; Dennett, 
1991) es en realidad una variedad de mecanismos por los cuales el 
comportamiento aprendido conduce a cambios genéticos. Los ejemplos más 
obvios, que Pyysiainen no menciona, son los estigmas sociales aprendidos contra 
las personas con trastornos genéticos, que limitan la propagación de los genes en 
cuestión. Un ejemplo más interesante es el del lenguaje, que Pyysiainen sí 
menciona. Según Terrence Deacon (1997), el lenguaje humano es un ejemplo del 
efecto Baldwin: es una coevolución a tres bandas de la fisiología del tracto vocal, 
la capacidad cognitiva de referencia simbólica y los entornos sociales 
comunicativos. El lenguaje no fue seleccionado directamente en el proceso 
evolutivo, pero llega a tener una función adaptativa de todos modos una vez que 
llega a la escena. Pyysiainen piensa que lo mismo ocurre con la religión. Si ese es 
el caso, argumenta, entonces la religión no deriva ni de adaptaciones cognitivas 
específicas de las creencias religiosas ni de simples efectos secundarios de rasgos 
que fueron seleccionados por sus funciones adaptativas no religiosas. Más bien, 
la religión es un conjunto de efectos secundarios que cambia la cultura y, por lo 
tanto, altera lo que se selecciona en el proceso evolutivo. Habría apreciado más 
detalles en este punto para comprender más claramente cómo Pyysiainen cree 
que la religión cambia los términos de la selección natural. Supongo que tiene en 
mente los efectos de la selección sexual, como cuando la selección de pareja está 
guiada en parte por una preferencia por parejas que usan creencias y prácticas 
religiosas para señalar su fiabilidad. 

Las consecuencias para la religión de esta resonancia de la cultura genética 
son interesantes, también, y de nuevo similares a la evolución del lenguaje. Los 
cerebros evolucionan mucho más lentamente que los idiomas y las religiones. Así 
como los idiomas que los niños no pueden aprender no se vuelven importantes, 
las religiones que no tienen sentido cognitivo para los niños no juegan mucho. 
Para aplicar el marco de Pyysiainen a un ejemplo religioso que es importante 
para mí, sospecho que su analogía con el lenguaje conduce al análisis correcto de 
la religión liberal: si se requiere mucha educación para dar sentido a una 
perspectiva religiosa, como es el caso de las formas de religión liberales y 
naturalistas, entonces es probable que su influencia se limite a una élite 
intelectual y su número sea pequeño. 


DIMENSIONES COGNITIVAS DE LA RELIGIÓN 

La religión no es sólo una cuestión de creencias. Pero no hay duda de que las 
creencias son una gran parte de la religión. Y tampoco hay duda de que las 
creencias en agentes sobrenaturales son bastante comunes en la religión. El 
predominio de las creencias sobrenaturales nos inspira a preguntar qué es lo que 
hace que la evolución humana nos deje, por regla general, tan dispuestos a 
considerar causas y agentes sobrenaturales. 



Este ha sido el foco de intensas investigaciones en las últimas décadas, y varios 
de los autores de este volumen presentan sus perspectivas sobre lo que se ha 
descubierto. 

Sin embargo, antes de emprender esta nueva dirección, quiero señalar que 
siempre ha habido personas religiosas que rechazan las creencias sobrenaturales 
como supersticiosas y no tendrán nada que ver con ellas. También son comunes 
en nuestra época. A juzgar por este volumen, que a este respecto refleja fielmente 
la literatura más amplia de la psicología cognitiva de la religión, estas personas 
religiosas no sobrenaturalistas y antisupersticiosas no son tomadas en serio ni 
tratadas con respeto. Ni siquiera se mencionan como excepciones a una regla, y 
las teorías cognitivas de la religión resultantes parecen sumamente frágiles para 
los religiosos y los teólogos. Este es un caso obvio en el que un conocimiento más 
profundo de la religión podría ayudar a los científicos que estudian la religión a 
enfrentarse a poderosas pruebas contraindicatorias. 

Religión y creencias sobrenaturales (Bering) 

El capítulo de Bering es un estudio bien escrito de la investigación sobre la 
psicología cognitiva de la creencia en lo sobrenatural. La conciencia de la 
complejidad de la religión que demuestra al final de su capítulo es 
particularmente complementaria. Su investigación se centra en los niños, sobre la 
base de que podemos utilizar su rápido desarrollo cognitivo para evaluar qué 
nivel de complejidad cognitiva se habría necesitado para considerar la idea de los 
agentes sobrenaturales en el proceso evolutivo. Esto tiene sentido como 
estrategia de investigación porque hay muy pocas vías de aproximación a las 
preguntas sobre los niveles de desarrollo cognitivo en la evolución, pero es una 
suposición dudosa de todas formas. 

Bering informa sobre experimentos diseñados para probar si la tendencia 
humana a creer en agentes y estados sobrenaturales es innata o adquirida a 
través de la exposición cultural. Sus resultados sugieren que incluso los niños 
más pequeños se inclinan a imputar estados mentales a un ratón muerto comido 
por un caimán en una obra de marionetas. Sin embargo, estos niños más 
pequeños rara vez mencionan las creencias sobre la vida después de la muerte 
que prevalecen en su cultura, lo que los niños mayores tienden a hacer. Bering 
concluye que la creencia en la vida después de la muerte no puede ser 
enteramente una cuestión de condicionamiento cultural y que tenemos aquí 
pruebas de una tendencia innata a tratar los estados mentales como 
fundamentales y persistentes, independientemente del estado corporal. 

Hay varios problemas aquí. En primer lugar, la pregunta de investigación de 
Bering sobre la innaturalidad frente a la adquisición social presume que las dos 
opciones conjuntamente agotan las posibilidades. Pero esto omite la posibilidad 
de que los niños nazcan con otra tendencia innata, a saber, desarrollar una teoría 
de otras mentes, que inicialmente se aplica a todo y que tan a menudo falla. Sin 
embargo, con la mayor sofisticación cognitiva de la infancia tardía, los niños 
pueden detectar errores inferenciales y, por lo tanto, sentir implícitamente su 
necesidad de un marco intelectual más plausible para los estados mentales más 
allá de la muerte, en el que adopten cualquier marco sofisticado que su entorno 
ofrezca. 



Esta interpretación es bastante opuesta a la de Bering, pero consistente con los 
datos que presenta. En segundo lugar, el método de enfoque de Bering es 
defectuoso en el sentido de que, al menos en la medida en que describe el 
experimento, no lo lleva a cabo sobre una base ampliamente intercultural para 
controlar el efecto de la exposición cultural. Esto debería ser un control 
importante de su interpretación de estos resultados preliminares. En tercer 
lugar, una dificultad metodológica más sutil es que esos experimentos son 
notorios por no controlar con éxito factores externos, como la técnica de 
entrevista del experimentador (tono de voz, expresiones faciales) y factores 
contextúales (los sujetos pueden entrar en un modo de explicación "como si" 
dictado por el contexto experimental). Esto puede dar lugar a respuestas que no 
reflejen opiniones metafísicas auténticas, sino simplemente el tipo de respuestas 
que deben darse en el contexto de ese juego de lenguaje. A pesar de estas 
dificultades, este tipo de investigación apenas está empezando, y los resultados 
de Bering son fascinantes y útiles dentro de ciertos límites. 

Bering reconoce que la creencia en entidades sobrenaturales depende de 
rasgos cognoscitivos más fundamentales, por lo que rechaza la idea de que se 
trate de una adaptación. Presenta pruebas experimentales para apoyar su 
afirmación de que tales creencias causan un efecto de Papá Noel en el que los seres 
humanos creen que están siendo observados, con las consiguientes mejoras en el 
comportamiento y posiblemente un aumento en la aptitud para la edad media. De 
ello se desprende que los rasgos cognitivos que subyacen a la tendencia a creer 
en lo sobrenatural tienen una función adaptativa secundaria, aunque 
probablemente fueron seleccionados originalmente para una función adaptativa 
más básica cognitiva. Eso los convierte en exaptaciones más que en chanchullos, 
en la terminología de Bering, pero en el léxico introducido aquí, esto sólo 
muestra que son exaptaciones o chanchullos, pero no subproductos sin función. 
La cuestión de si la creencia en lo sobrenatural es una exaptación o una pechina 
debe resolverse analizando si es un efecto secundario de un rasgo. Bering 
argumenta a favor de lo primero, así que la creencia en lo sobrenatural es una 
exaptación más que una pechina, pero por razones diferentes a las que él da. 

Religión, cognición y emoción (Atran) 

Atran percibe la importancia y el valor de la religión de una manera 
multinivel. Esto es de enorme ayuda cuando se comunica con religionistas y 
teólogos y también un requisito previo para llevar a cabo responsablemente los 
deberes de comentario público. Observo, además, que esto no interfiere ni 
siquiera un poco con un enfoque científico imparcial y racional para analizar las 
raíces cognitivas y evolutivas de la religión, que es el objetivo de Atran en su 
capítulo de este volumen. Por desgracia, simplifica en exceso la religión, pero no 
de forma tan atroz como otros. 



Como el subtítulo de su libro de 2001 "En los dioses confiamos": The Evolutionary 
Eimdscape of Religión sugiere, Atran ve el patrimonio evolutivo humano como un 
paisaje que restringe, sin determinar, el desarrollo y la función de los individuos, 
las culturas y las religiones. Esto lleva a una interpretación de la religión como 
un subproducto recurrente de rasgos evolutivos más básicos, por supuesto, pero 
el punto interesante de la teoría de Atran es que afirma que explica las variaciones 
en las creencias y el comportamiento religioso como diferentes viajes dentro del 
paisaje restrictivo. ¿Existe realmente tanta libertad para estructurar la religión 
de forma diferente en diferentes entornos culturales? Atran da la impresión de 
que la libertad es bastante limitada cuando afirma que muchas estructuras 
fundamentales se repiten en todas las religiones, como los agentes 
sobrenaturales, la coordinación rítmica de los estados corporales afectivos y los 
dispositivos sociales para favorecer la cooperación y hacer frente al engaño. 
Empíricamente, se equivoca en este punto en el sentido de que hay numerosas 
excepciones inexplicadas de las que los religiosos son muy conscientes, y su 
argumento sería mucho más fuerte si reconociera las excepciones y las explicara 
en lugar de hablar de religión como si estas excepciones no existieran. Pero las 
subtradiciones no sobrenaturalistas dentro de las religiones del mundo son 
minoritarias, como lo son las que evitan la coordinación rítmica de los estados 
corporales afectivos y las que no tienen un componente social importante, por lo 
que su punto general sobre las limitaciones basadas en el paisaje en cuanto a 
creencias y comportamientos religiosos probablemente sobreviva. 

Atran subraya que las funciones cognitivas asociadas a las creencias 
sobrenaturales están presentes en muchos dominios de la vida humana, 
incluyendo nuestra apreciación de los personajes de dibujos animados ficticios. 
Es la carga emocional asociada con la religión la que marca la diferencia en la 
unión de las comunidades, resolviendo los desafíos sociales de la cooperación y el 
engaño, e inspirando la voluntad de sacrificio que ve en los yihadistas islámicos 
que estudia. Su pregunta, por lo tanto, es cómo los fundamentos conceptuales de 
la religión logran funcionar de tal manera que ramifican las creencias religiosas 
tan poderosamente que la gente está dispuesta a morir por ellas. Su respuesta es 
similar a la de Pascal Boyer (2001), y cito un pasaje clave del capítulo de Atran 
que lo expresa de forma compacta: "Los fundamentos conceptuales de la religión 
están dados intuitivamente por los dominios cognitivos panhumanos específicos 
de la tarea, incluyendo la mecánica popular, la biología popular y la psicología 
popular. Las creencias religiosas fundamentales violan mínimamente las 
intuiciones ordinarias sobre cómo es el mundo, con todos sus problemas 
ineludibles, permitiendo así a la gente imaginar mundos sobrenaturales 
mínimamente imposibles que resuelvan problemas existenciales, incluyendo la 
muerte y el engaño". 

Una característica útil del capítulo de Atran son las pruebas experimentales que 
presenta en apoyo de la memorable calidad de las creencias mínimamente contrarias 
a la intuición. Esto ayuda a explicar por qué persisten las creencias religiosas 
sobrenaturales y, por lo tanto, encaja con la teoría de la religión como producto 
cultural que se transmite de generación en generación porque tiene sentido para los 
niños y resuelve problemas sociales y existenciales. 



Lo que no está tan claro, tanto aquí como en Boyer (2001), es precisamente cómo la 
mínima contra-intuición es adaptativa, lo que es crucial para comprender los 
orígenes evolutivos de la religión, frente a su persistencia. En cualquier caso, quizá 
los aspectos más impresionantes de la contribución de Atran son su apreciación de 
la intensidad apasionada de gran parte de la religión, que le ayuda a mantenerse 
empíricamente fiel a parte de su complejidad, y su capacidad para armonizar los 
elementos cognitivos de la religión con las dimensiones emocional, ritual, social y 
moral. 

Consecuencias para los estudios religiosos y la teología 

Así como la CST tiene el potencial de transformar las ramas de los estudios 
religiosos que se centran en los rituales, la ciencia cognitiva del tipo que 
presentan Bering y Atran tiene el potencial de transformar la forma en que los 
estudios religiosos abordan los fenómenos relacionados con las creencias 
religiosas. El campo de las ideas religiosas comparadas dentro de los estudios 
religiosos y la teología es bastante joven, pero ya está dominado por la opinión 
de que las ideas religiosas suelen estar demasiado llenas de significados 
existenciales y contextúales de ricas capas como para ser comparadas 
significativamente entre sí. Aunque cualquiera que sepa algo sobre religión 
encuentra fácil apreciar esta visión, también parece algo derrotista, cortando una 
línea válida de investigación antes de empezar. Sospecho que las limitaciones del 
paisaje que describe Atran, respaldadas por el tipo de experimentos que tanto él 
como Bering resumen, podrían provocar un enfoque más equilibrado en las ideas 
religiosas comparadas, abriendo a los religiosos y teólogos a la posibilidad de que 
las creencias religiosas sean una mezcla de limitaciones que produzcan 
similitudes recurrentes y determinaciones culturales o de azar que produzcan 
diferencias. Del mismo modo, la ciencia cognitiva de la religión haría bien en 
observar la asombrosa riqueza de información detallada que los especialistas en 
estudios religiosos han reunido sobre las creencias y prácticas religiosas del 
mundo. Desafortunadamente, los científicos cognitivos a veces hablan como si su 
sabiduría sobre las similitudes y diferencias en las creencias religiosas del mundo 
debiera ser tomada en serio, a pesar de que saben menos que un novato en 
estudios religiosos sobre las vastas literaturas asociadas. 

La ciencia cognitiva de la religión tiene implicaciones particularmente 
desafiantes para algunas formas de teología. La teología rara vez investiga las 
afirmaciones de verdad de la religión con respecto a la función evolutiva de las 
creencias correspondientes o el atractivo cognitivo de la mínima contra¬ 
intuición. Si los teólogos abordaran esas cuestiones con franqueza, 
necesariamente pondrían de manifiesto la dinámica social y psicológica de la 
religión, que parece funcionar con mayor fluidez cuando las personas religiosas 
no son conscientes de ellas. El teólogo no está solo en esto. El científico social 
que también es miembro de una comunidad religiosa también conoce de primera 
mano la estresante experiencia de ser un participante-observador. Pero las tareas 
intelectuales de primer orden de los psicólogos y sociólogos de la religión no 
implican alimentar la fe religiosa de los creyentes, por lo que su papel es más 
fácilmente aceptado y comprendido en las comunidades religiosas. 



Los teólogos que toman como parte de su obligación moral apoyar el bienestar 
espiritual de los creyentes religiosos y que comienzan a discutir públicamente la 
ciencia cognitiva de la religión pueden encontrarse en una situación 
especialmente difícil. Puede entenderse que traicionan su vocación, y puede ser 
que, de hecho, a menudo se han resistido tanto por otros teólogos como por los 
mismos grupos religiosos a los que tratan de servir. Esto llevó a Van Harvey a 
describir a un intelectual tan imposiblemente doblemente comprometido como 
un "teólogo alienado". De ello se deduce que existen poderosos incentivos para 
que tales teólogos no aborden las ciencias sociales, la psicología evolutiva o la 
psicología cognitiva de la religión con la seriedad que merecen estas líneas de 
investigación. Por supuesto, en este punto es importante recordar que hay 
muchos tipos de teólogos, algunos de los cuales tienen proyectos intelectuales 
seculares y no religiosos, y no están tan limitados. 


LA RELIGIÓN Y LA PUNCIÓN DE ADAPTACIÓN 

Primero consideramos el costoso argumento de la señalización de que los 
comportamientos religiosos extraños pueden tener funciones de adaptación en 
los entornos comunicativos, eliminando una objeción a la tesis de que la religión 
es en parte un producto del proceso evolutivo. Luego vimos que, mientras que 
los estudios religiosos y la teología pueden tener poco en juego en los debates 
técnicos sobre el estado evolutivo de las creencias y comportamientos religiosos, 
tienen mucho que aprender del hecho de que la religión se vuelve inteligible 
cuando se entiende, al menos en parte, como un producto de los procesos 
evolutivos. Posteriormente, hemos observado cómo la religión tiene aún más 
sentido evolutivo cuando se tienen en cuenta sus enredos con la evolución 
cognitiva humana. Estos tres temas se articulan en los capítulos de este volumen 
-la mayoría de los autores los mencionan todos, al menos de paso- y juntos 
constituyen un caso extremadamente persuasivo de que la religión se entiende 
mejor en estrecha conexión con la biología evolutiva y la psicología evolutiva. 
Este volumen contiene también otros argumentos sobre las funciones de 
adaptación de la religión, todos los cuales contribuyen a reforzar el argumento 
de que la religión es, al menos en parte, un producto del proceso evolutivo. Los 
retomo brevemente en la siguiente sección. 

Religión y emociones sagradas (Emmons y McNamara) 

Emmons y McNamara utilizan un costoso marco de señalización para explicar 
cómo las fortalezas de los caracteres pueden aumentar la cooperación y, por lo 
tanto, el ajuste medio. Las fortalezas de carácter incluyen la honestidad, la 
confianza, la integridad y las emociones como la gratitud. Sostienen que la religión 
es un rasgo universal de la vida humana y un promotor crucial de tales emociones, 
comportamientos y fortalezas de carácter. De ello se deduce que los científicos que 
estudian la evolución de las emociones y la neuropsicología del carácter deben 
tener en cuenta el papel de la religión. 



Los autores tienen la amabilidad de proporcionar una encuesta útil y compacta 
sobre el estudio científico de la religión y la emoción, que apunta a los lectores 
interesados más profundamente en las literaturas relevantes. Luego se lanzan a su 
caso, mostrando que el CST ayuda a dar sentido evolutivo a las emociones sagradas 
como la gratitud. En particular -y esto nos lleva un paso más allá de la Sosis- 
argumentan que la religión inculca en las personas virtudes genuinas en la medida 
en que su integridad y generosidad constantes son virtualmente imposibles de 
falsificar. Desde este punto de vista, la religión parece ser un componente 
indispensable en la "carrera armamentística de la cultura genética" para resolver 
los problemas de cooperación social mediante señales inquebrantables de fiabilidad. 
Las señales inquebrantables en este caso son en realidad virtudes genuinas. 

Es un cambio de ritmo agradable leer un capítulo que toma en serio las 
virtudes ordinarias y no permite que su papel evolutivo las deje de alguna manera 
cuestionables. De hecho, es bastante inusual encontrar científicos que se tomen 
en serio el valor en varios niveles a la vez, en lugar de sólo en el nivel que la 
ciencia puede manejar más fácilmente a través de la cuantificación. Este tipo de 
perspectiva humana y humanista no interfiere con la precisión del argumento 
desde una perspectiva científica. Y desde la perspectiva de un religioso, el 
argumento es más convincente y realista porque se resiste a los tipos de 
reduccionismo de "nada, pero" que indirectamente sugiere (aunque rara vez 
afirma directamente) que las cosas reducidas sólo tienen el valor de aquello a lo 
que se reducen. Este tipo de sensibilidad aumentará la influencia del estudio 
científico de la religión, así como su calidad intelectual, y creo que más autores 
deberían seguir el ejemplo de Emmons y McNamara. 

Religión y valores morales tradicionales (Koenig y 
Bouchard) 

Koenig y Bouchard se preocupan por el tipo de pruebas que los científicos deben 
buscar para establecer la heredabilidad de las características (en aras de la claridad, 
nótese que utilizan "rasgo" tanto en el sentido genérico, traducido aquí a 
"características", como en el sentido específico de "rasgo genético"). Su capítulo es 
importante en este volumen porque ilustra cuán complicados son los argumentos 
sobre la vinculación genética típicamente y también porque indirectamente pone de 
relieve la falta de sofisticación de algunos escritos científicos sobre la vinculación 
genética. Es mucho más fácil afirmar que una creencia religiosa o un 
comportamiento están genéticamente vinculados que demostrarlo. 
Desafortunadamente, el atajo a la vinculación genética, es decir, sólo afirmarla en 
lugar de demostrarla, se toma con bastante frecuencia en la literatura de la 
psicología evolutiva, sin el debido aviso. Sin embargo, Koenig y Bouchard están 
motivados para hacer esto por otra razón totalmente diferente, a saber, para refutar 
lo que dicen es una afirmación común, a saber, que los valores morales y la 
religiosidad se forman por la socialización familiar independientemente de cualquier 
componente genético. El interés específico de Koenig y Bouchard es la heredabilidad 
de ciertos valores morales que se correlacionan significativamente entre sí en 
medidas estándar. 



Llaman a los valores morales autoritarismo, conservadurismo y religiosidad, 
conjuntamente, la tradicional tríada de valores worate(TMVT). 

Los autores no rechazan de inmediato la idea de que la religiosidad es una 
adaptación biológica, reconociendo que la universalidad de la tendencia religiosa 
y las similitudes estructurales de sus diversas manifestaciones sugieren, en 
efecto, que puede ser una adaptación. Incluso llegan a mencionar el 
contraargumento de que la religión a menudo implica un suicidio y un martirio 
evitables, respondiendo con la respuesta habitual del CST de que los grupos muy 
exigentes producen miembros muy comprometidos, citando como ejemplos el 
entrenamiento básico militar y las novatadas. Con admirable cautela, sin 
embargo, Koenig y Bouchard no se tragan la línea adaptacionista. De hecho, 
insisten con razón en que la heredabilidad no implica adaptación, un punto que 
hemos visto muchas veces en este volumen en forma de tesis de "la religión es 
un subproducto, no una adaptación". Esta clase de cautela y precisión 
equilibradas son características de todo el capítulo y una virtud muy bienvenida. 

El grueso del capítulo se refiere a las pruebas de la heredabilidad de la TMVT 
de los estudios sobre gemelos y adopción, y a la fabulosa variedad de pruebas que 
es. Tendría que comprobar mi impresión de aficionado con los expertos, pero los 
datos parecen apoyar su conclusión de que los tres componentes del TMVT son 
significativamente heredables. Asumo que esto equivale a lanzar un gato a la 
jaula de palomas de los investigadores que estudian la socialización y que este es 
precisamente el efecto que pretenden Koenig y Bouchard. Entre los especialistas 
en estudios religiosos, los investigadores proceden rutinariamente como si la 
socialización fuera el único factor significativo en la interpretación de las 
decisiones de permanecer afiliado a grupos religiosos. Los educadores religiosos 
rara vez consideran la idea de un componente genético de la religiosidad, y 
mucho menos abordan la importancia de esto para sus propuestas estratégicas. 
Cualquier persona involucrada en la investigación de la socialización debe estar 
atenta a esta investigación. 

De la misma manera, los teólogos que especulan sobre los instintos religiosos 
universales, las búsquedas universales de salvación o liberación, y los anhelos 
universales de un significado último, pueden necesitar detenerse y considerar 
cómo la herencia del autoritarismo, el conservadurismo y la religiosidad encajan 
en sus especulaciones. Las doctrinas religiosas que proponen un estado religioso 
universal de la humanidad pueden haber sido formadas por personas inclinadas 
a creer y buscar tales teorías y reforzadas por otras con las mismas inclinaciones. 
Este sesgo de selección puede no significar que las creencias sean falsas, pero sí 
sugiere que es probable que se encuentren graves dificultades para ellas con 
mucha menos frecuencia de lo que parecería apropiado si la adecuación empírica 
forma parte del objetivo. 

Religión y Ritual de Curación (McClenon) 

El capítulo de McClenon para este volumen recapitula parte del argumento 
de su libro de 2001 sobre las prácticas de curación chamánica. 



Su estrategia es sensata: si el chamanismo actual nos da la mejor visión de la vida 
homínida temprana, entonces deberíamos estudiar el chamanismo para entender 
los orígenes de la religión. Cuando lo hacemos, la disociación y la sugestión ritual 
pasan a primer plano como el medio por el cual los chamanes median beneficios 
terapéuticos para aquellos con los que trabajan. Así, McClenon concluye que la 
curación ritual se encuentra en los orígenes de la religión: "las prácticas de 
curación ritual dieron forma a los genotipos que rigen la capacidad humana de 
disociación e hipnosis, permitiendo las formas modernas de religiosidad". 
McClenon, a diferencia de muchos otros defensores de la religión como 
subproducto de algún rasgo o rasgos, en realidad afirma cuál es el rasgo 
subyacente: una capacidad de disociación e hipnosis. Este rasgo se establece en la 
población humana porque sus beneficios terapéuticos dan una ventaja de aptitud 
a quienes lo tienen. Y sus secuelas incluyen la codificación social de los 
procedimientos que maximizan los beneficios de la aptitud física, que es la 
curación ritual, que conduce a su debido tiempo a la religión. Esta es la teoría de 
la curación ritual de los orígenes de la religión. 

El caso de McClenon está cuidadosamente argumentado y bien escrito. Sin 
embargo, sostengo que cuenta una historia plausible sobre sólo uno de los 
subproductos evolutivos que se ensamblan en las creencias y prácticas de las 
religiones contemporáneas. Para adaptar la crítica de Kirkpatrick, que hizo de 
manera más estrecha en el contexto de la lucha contra los argumentos 
adaptacionistas, no es suficiente teorizar sobre un componente de las creencias y 
prácticas religiosas como si ello pudiera conducir a una teoría de los orígenes de 
la religión. Extrañamente, a pesar del flujo de la retórica de McClenon hacia la 
explicación de los orígenes de la religión (por ejemplo, como en la cita anterior), 
en la conclusión de su capítulo reconoce directamente que su teoría de la curación 
ritual "no excluye las teorías de selección de grupos y otros procesos que pueden 
haber dado forma a los genotipos religiosos". Y esta admisión sigue a la derecha 
en la curación de una lista de ventajas distintivas de la teoría de la curación ritual 
como una explicación de la religión, incluyendo su base genética, que no puede 
sostenerse si su teoría no excluye otras teorías que pretenden explicar la base 
genética de la religiosidad. Concluyo que McClenon ha exagerado un poco su 
caso pero que la exageración sólo afecta a la exhaustividad de su relato de los 
orígenes evolutivos de la religión. 

Otros científicos que investigan los orígenes de la religión harían bien en 
seguir el ejemplo de McClenon en cuanto a la especificidad y claridad de los 
rasgos subyacentes y los mecanismos de selección. Y sus teorías tendrán que 
tener en cuenta las de McClenon. 

Religión y Beneficios del Placebo (Bulbulia) 

Ya mencioné el capítulo de Bulbulia de pasada varias veces, pero aquí me 
concentro en él en relación con la supuesta adaptabilidad de la religión por medio 
de sus beneficios de placebo. El entretenido capítulo de Bulbulia es el único en este 
volumen que reconoce explícitamente los efectos problemáticos de su naturalismo 
metodológico científico en su tratamiento de la materia y que argumenta 
explícitamente a favor de él de todos modos. 



Esto muestra un impresionante grado de autoconciencia metodológica. Pero 
también lo lleva a describir las creencias religiosas como errores cognitivos, 
basados, hasta donde puedo ver, sólo en la suposición de que los seres 
sobrenaturales, existan o no, no hacen nada en el mundo, así que si crees que lo 
hacen, debes estar equivocado. Sucede que estoy de acuerdo con la suposición 
(declarada) de Bulbulia de que los seres sobrenaturales no interfieren en los procesos 
naturales. En mi caso, esto es porque creo que los seres sobrenaturales no existen 
(es decir, soy un naturalista religioso). Aun así, creo que la impresionante 
autoconciencia metodológica no excusa la solución preventiva de las 
reivindicaciones metafísicas, que es lo que hace la frase "error cognitivo". Sin 
embargo, como Bulbulia mismo pide, deberíamos darle el beneficio de la duda y ver 
hasta dónde puede llegar con sus supuestos "como si no" sobre los seres 
sobrenaturales. 

La bulbulia es lo más cercano que este volumen tiene a un adaptacionista vivo y 
que respira. Acepta el argumento de que la religión es un rasgo universal de la vida 
humana porque es una dotación biológica. Y sospecha que McClenon (discutido 
anteriormente) pone el dedo en la llaga: que la religiosidad evolucionó para 
fomentar los beneficios de salud del placebo. Pero el caso de McClenon en su 
capítulo es más cauteloso que el de Bulbulia. McClenon argumenta que la capacidad 
de disociación y sugestión fue lo que evolucionó, no la religión. Estos rasgos 
evolucionaron en un nexo de evolución de la cultura genética a largo plazo (curación 
ritual) impulsado por las ventajas de aptitud que confieren la disociación y la 
sugestión. La religión es un subproducto. No he consultado los otros escritos de 
McClenon, y quizás Bulbulia los interpreta correctamente, pero es importante 
señalar que McClenon no está haciendo un caso de adaptación para los orígenes de 
la religión en este volumen. A pesar de esta objeción sobre la interpretación de 
McClenon, Bulbulia ofrece una fascinante defensa y extensión del caso de 
McClenon, una que está mucho más orientada a la literatura biológica evolutiva que 
la propia forma de argumentar de McClenon. 

En el corazón del caso de Bulbulia está la afirmación de que la curación y la 
religiosidad utilizan el mismo tipo de estructuras cognitivas, incluyendo 
especialmente las creencias sobrenaturales. Es decir, las entidades sobrenaturales 
curan y realizan funciones de relevancia religiosa, como salvar, proteger e iluminar. 
Dada la forma en que los mecanismos de curación funcionan a través de la disociación 
y la sugestión, sólo se curarán aquellos que crean verdaderamente con una confianza 
inquebrantable. Ser curado, en consecuencia, es una señal inquebrantable de 
compromiso religioso. Este tipo de argumento de la CST une la teoría de la curación 
ritual, la cognición religiosa y los elementos sociales de la religión en un edificio 
teórico flexible y multifacético. Aún así, dudo que todas estas características del 
comportamiento humano puedan estar tan estrechamente correlacionadas con unos 
pocos genes, de modo que la religión se describe correctamente como una 
adaptación. 


CONCLUSIÓN 

Los capítulos de este volumen contienen una gran cantidad de información 
sobre la evolución y la religión. Aunque ciertamente he arañado la superficie en 
este capítulo, me vi obligado a dejar muchas ideas y argumentos sin tocar. 



Esto testifica la complejidad y el valor colectivo de los capítulos. En esta 
conclusión, me limito a tres breves puntos. 

En primer lugar, en lo que respecta al reduccionismo, creo que es sumamente 
improbable que lleguemos a comprender la evolución de la diversidad y 
complejidad de las creencias y prácticas religiosas utilizando sólo uno de los 
marcos teóricos existentes para explicar los orígenes de la religión. Tampoco es 
probable que podamos priorizar limpiamente estas teorías, clasificando las más 
fundamentales por delante de las derivadas y obteniendo una clara impresión de 
lo que vino primero y por qué. En ciertos rincones del mercado de los orígenes 
evolutivos de la religión, hay grupos entusiastas que pregonan su punto de vista 
favorito como la clave para entender la religión. Unos pocos capítulos de este 
volumen muestran rastros de tan entusiasta convicción. Sin embargo, un lector 
imparcial de una variedad de teorías serias debe permitir que muchas de ellas 
tengan los comienzos de una base empírica sólida y una integridad teórica 
impresionante. El problema del entusiasmo unilateral de los científicos es el 
reduccionismo de los variados y complejos fenómenos de la religión a lo que 
corresponde al ámbito del marco teórico para explicar sus orígenes y funciones. 
En este punto, el especialista en estudios religiosos insiste en instar a sus colegas 
científicos a que honren la complejidad de los fenómenos que tratan de analizar 
y a que se tomen más en serio las ricas descripciones de la religión. Muchos 
marcos teóricos tendrán que desempeñar un papel en la explicación de los 
orígenes y funciones de las religiones (obsérvese el plural) porque las religiones 
son demasiado diversas, complejas, paradójicas, existencialmente vibrantes y 
socialmente potentes para que una sola teoría pueda expresar el corazón mismo 
de la religión, si es que existe, sin una simplificación masiva. 

Los religiosos se resisten, con razón, a las teorías que pretenden dar una 
explicación sustancialmente exhaustiva de los orígenes y funciones de las 
religiones, pero no registran esta masa de detalles contradictorios y patrones 
llenos de excepciones que es la religión en la práctica real. De esta manera, los 
religiosos reclaman el papel de recolectores y analizadores de datos para los 
científicos que pretenden presentar hipótesis basadas en la evolución y en la 
cognición sobre estos datos. La interpretación de la "religión en su conjunto", 
sea cual sea el significado final de ese concepto controvertido, es un esfuerzo 
compartido que requiere contribuciones tanto de los religiosos como de los 
científicos. Los teólogos interesados deben ser plenamente conscientes de la 
evolución de esta investigación conjunta para evitar su propia versión de 
reduccionismo al tratar de interpretar los fenómenos religiosos. 

He llamado la atención sobre algunos de los muchos lugares donde los 
capítulos de este volumen simplifican en exceso la complejidad de la religión o 
hablan como si su valor se limitara a los aspectos que la ciencia puede captar. 
Aunque defendí un reduccionismo apropiado como estrategia factible para el 
estudio de la religión, también quiero desafiar a los especialistas en el estudio 
científico de la religión a que se esfuercen por seleccionar de forma inteligente 
los rasgos más destacados de la religión y a que eviten las formas perjudiciales 
de reduccionismo. 



He intentado en algunos lugares sugerir cómo un conocimiento más profundo y amplio de 
los fenómenos religiosos podría ayudar a los científicos a ser más precisos y a evitar 
proponer teorías causales de la religión que presuman datos contra los cuales los religiosos 
señalan sin esfuerzo numerosas excepciones inexplicables. Darse cuenta de lo 
exasperantes que parecen ser sus caracterizaciones simplistas para los especialistas en 
estudios religiosos y teología puede ser suficiente para impulsar una mejor erudición. De 
lo contrario, tal vez se inspiren con mayor cuidado en la impresionante responsabilidad 
de hablar en público sobre religión con auténtico respeto y genuino aprendizaje en un 
momento en que mucho depende de tan hábil discurso público. 

En segundo lugar, ninguno de los colaboradores científicos de este libro da evidencia 
alguna de darse cuenta de que hay cosas tales como puntos de vista religiosos naturalistas 
y teologías naturalistas. El énfasis en el sobrenaturalismo es demasiado fuerte, lo que deja 
al lector tambaleándose cuando trata de encontrarle sentido a filósofos como Platón y 
Aristóteles, Sankara y Lao-tzu, en cuyo pensamiento se han construido vastas tradiciones 
de filosofía religiosa. Muchos teólogos han sostenido -y muchos teólogos vivos insisten 
en ello- que el ismo sobrenatural es la antítesis de la religión auténtica porque (según 
dicen) abarca el autoengaño cognitivo en aras de innegables beneficios comunitarios y de 
una comodidad inmediata pero incierta. Hay muchos teólogos que rechazarán este punto 
de vista teológico naturalista como una traición sin fe a una u otra tradición casera, pero 
no es un desafio perverso o destructivo a la religión convencional. Más bien, es una 
articulación teológica de una visión de la madurez espiritual y moral humana. Tiene 
mucho en común con el humanismo secular y una gran afición por el aprendizaje en todas 
sus formas. Funciona dentro de todas las tradiciones religiosas, a menudo en la parte 
inferior o en los intersticios de la socialidad religiosa, como un objetivo desafiante para las 
personas religiosas serias de un tipo particular. El haber visto esta perspectiva religiosa 
intelectual y socialmente importante debatida, incluso como una excepción a la regla, 
habría sido gratificante para mí y para muchos otros religiosos y teólogos que 
probablemente recogerán este volumen y tomarán en serio su tema. Ignorarlo por 
completo, sin ninguna explicación, es extraño. Sea como fuere, es especialmente 
importante señalar que los puntos de vista teológicos naturalistas dan cabida a las ideas 
científicas sobre los orígenes y las funciones de la religión de manera fácil y constructiva. 
Y eso debería ser tan interesante para los científicos reflexivos que estudian la religión 
como su trabajo científico lo es para tales religiosos y teólogos. 

Por último, y lo más importante, los religiosos y teólogos deben acomodar las ideas 
del estudio científico de la religión. Señalé muchas áreas en las que las teorías que surgen 
de la psicología evolutiva no sólo influenciarían, sino que también podrían potencialmente 
transformar completamente los estudios religiosos y la teología. Muchos religiosos y 
teólogos irán por su propio camino en los juegos de lenguaje especializados de sus 
comunidades discursivas, por supuesto, pero su trabajo será el más pobre por descuidar 
esta literatura emergente. Los teólogos y religiosos que se dedican al estudio científico de 
la religión tienen una tarea de enormes proporciones por delante. Tratarán de encontrar 
sentido a la forma en que la religión involucra a los seres humanos con las realidades 
finales. Y lo harán con una visión de la religión como, en parte, un conjunto ad hoc, 
complejo y variable de rasgos genéticos adaptados y exentos que limitan la exploración 
culturalmente coloreada de un paisaje de posibilidades sociales y existenciales. Es una 
tarea difícil. También es cultural e intelectualmente valiosa. Y el estudio científico de la 
religión puede ayudar a los religiosos y teólogos a hacerlo mejor. 



NOTA 


Agradezco a Olga Naidenko y Catherine Harris sus perspicaces comentarios sobre un 
primer borrador de este capítulo. 
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del comité ejecutivo de la Asociación Internacional para la Ciencia Cognitiva de 
la Religión. 

El Dr. Robert A. Emmons es profesor de psicología en la Universidad de 
California, Davis, donde enseña desde 1988. Recibió su doctorado en 
personalidad y ecología social de la Universidad de Illinois en Urbana- 
Champaign y su licenciatura de la Universidad de Southern Maine. Es autor de 
casi 100 publicaciones originales en revistas revisadas por expertos o capítulos 
en volúmenes editados, incluidos los libros The Psychology of Ultímate Concems: 
Motivación y espiritualidad en la personalidad, Palabras de gratitud para el cuerpo, la 
meritey el alma, y La psicología de la gratitud. Es ex presidente de la División 36 
(Psicología de la Religión) de la Asociación Americana de Psicología. Es editor 
fundador y jefe de redacción del Journal of Positive Psychology. Anteriormente fue 
editor asociado del Journal of Personality and Social Psychology y actualmente 
forma parte del consejo editorial del International Journal for the Psychology of 
Religión. 
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En 1999, coeditó un número especial de la revista Journal of Perso7iality sobre 
religión y personalidad, y es coautor de un capítulo de la Annual Review of 
Psychology de 2003 sobre la psicología de la religión. Sus investigaciones se 
centran en los objetivos personales, la espiritualidad, la psicología de la gratitud 
y el agradecimiento, y el bienestar subjetivo. 

Lee A. Kirkpatrick es actualmente profesor asociado y director de estudios de 
postgrado en psicología en el College of William and Mary en Virginia. Recibió su 
doctorado en psicología social/personalidad de la Universidad de Denver en 1988. 
Ha publicado numerosos artículos y capítulos académicos sobre diversos temas de 
psicología social, psicología de la religión y psicología evolutiva. Es autor de 
Attachment, Evolutmi, and the Psychology ofReligmi y, con Brooke Feeney, A Simple 
Guide to SPSSfor Windows. 

Laura B. Koenig, M.A., es una estudiante graduada avanzada en la Universidad 
de Minnesota en el área de genética del comportamiento y diferencias 
individuales. Sus intereses de investigación actuales incluyen la religiosidad y su 
desarrollo. Ha estudiado el cambio y la estabilidad de la religiosidad en la edad 
adulta temprana, así como las influencias genéticas y ambientales en la 
religiosidad a lo largo del tiempo. 

James McClenon es profesor de sociología en la Universidad Estatal de 
Elizabeth City, Carolina del Norte. Es autor de Deviant Science: El caso de la 
parapsicología (1984), Wondrous Events: Foundations of Religious Belief (1994), y 
Wondrous Healing: Shamanism, Human Evolutmi, and tlie Origin of Religio?i (2002) 
y es editor asistente de la Ericiclopedia de Religióny Sociedad (1998). 

Steven Piuker, natural de Montreal, obtuvo su licenciatura en la Universidad 
McGill en 1976 y su doctorado en psicología en Harvard en 1979. Después de 
prestar servicios en las facultades de las universidades de Harvard y Stanford 
durante un año cada una, se trasladó al Instituto de Tecnología de Massachusetts 
en 1982, donde pasó 21 años antes de regresar a Harvard en 2003 como profesor 
de psicología de la familia Johnstone. Su investigación se ha centrado en la 
cognición visual y la psicología del lenguaje. La investigación ha sido reportada 
en dos libros técnicos y muchos artículos de revistas y ha ganado el Premio 
Troland de la Academia Nacional de Ciencias, el Premio Henry Dale de la 
Institución Real de Gran Bretaña, y el Premio Early Career y el Premio 
McCandless de la Asociación Americana de Psicología. También ha recibido 
premios por la enseñanza de postgrado y de licenciatura, dos premios por logros 
generales, tres doctorados honoríficos y ocho premios por sus libros de ciencia 
popular aclamados por la crítica, El instinto del le?iguaje, Cómo funciona la me?ite y 
La pizarra en blanco, estos dos últimos también fueron finalistas para el Premio 
Pulitzer de no ficción. 
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Es miembro electo de varias sociedades académicas, entre las que se encuentran 
la Academia Americana de Artes y Ciencias, la Asociación Americana para el 
Avance de la Ciencia y el Programa de Investigación en Neurociencia. Es editor 
asociado de Cognición y participa en muchos paneles profesionales, como el Panel 
de Uso del Diccionario del Patrimonio Americano, el Panel de Asesoramiento 
Científico de la serie Evolución de NOVA y el Fondo de Lenguas en Peligro. 
También escribe en la prensa popular, incluyendo el New York Times, Time, The 
New Yorker,y Technology Review. 

Ilkka Pyysiainen se educó en teología y religión comparada en la Universidad 
de Helsinki, Finlandia. Obtuvo su doctorado en 1993 con una tesis sobre el 
misticismo budista. Desde entonces, se ha dedicado a la exploración de la 
cognición religiosa. Ha publicado numerosos artículos y libros. Entre sus 
monografías se encuentran How Religioji Works (2001) y Magic, Mirocles, and 
Religión. Actualmente trabaja como investigador de la academia en el Helsinki 
Collegium for Advanced Studies. 


Richard Sosis comenzó su carrera de posgrado en la Universidad de Michigan 
en el Departamento de Antropología y el programa interdisciplinario 
Evolución y Comportamiento Humano. Continuó su educación en el programa 
de Ecología Evolutiva Humana en la Universidad de Nuevo México y recibió 
su doctorado en antropología allí en 1997. Actualmente es profesor asociado 
de antropología en la Universidad de Connecticut y profesor titular del 
Departamento de Sociología y Antropología de la Universidad Hebrea de 
Jerusalén. Su investigación se ha centrado en la evolución de la cooperación y 
el significado adaptativo del comportamiento religioso. Durante los últimos 
cinco años, ha contribuido con piezas teóricas, empíricas y populares a la 
literatura emergente sobre la evolución de la religión. Bajo el paraguas de 
la ecología del comportamiento humano, este trabajo ha sido 
interdisciplinario, incluyendo perspectivas de la psicología, la neurociencia, la 
biología evolutiva, la economía, la sociología y su principal área de formación, 
la antropología. Ha realizado trabajos de campo con pescadores cooperativos 
remotos en los Estados Federados de Micronesia y con varias comunidades de 
todo Israel, incluidos los judíos ultraortodoxos y los miembros de 
comunidades seculares y religiosas. También ha realizado investigaciones 
etnohistóricas sobre sociedades comunales utópicas del siglo XIX y ha llevado 
a cabo experimentos económicos con poblaciones no estudiantes en Israel y 
los Estados Unidos. 

Wesley J. Wildman, Profesor Asociado de Teología y Etica, es Presidente del 
Departamento de Filosofía, Teología y Etica de la Facultad de Teología de la 
Universidad de Boston. 
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Es el convocante del programa de doctorado de la Escuela de Graduados en 
Ciencias, Filosofía y Religión. Ha sido miembro del Proyecto de Investigación de 
Ideas Religiosas Comparativas con sede en Boston; el Proyecto de Acción Divina, 
patrocinado conjuntamente por el Centro de Teología y Ciencias Naturales y el 
Observatorio Vaticano; el Proyecto de Religión y Cerebro, con sede en el 
Laboratorio de Neurocomportamiento Evolutivo de la Escuela de Medicina de la 
Universidad de Boston; y el Proyecto de Ontología Relacional dentro de la 
Iniciativa de Enfoque Humilde de Templeton. Es el autor de Fidelidad con 
Plausibilidacb Modest Christologies in the Twentieth Century (SUNY, 1997) y 
coeditor de Religioji and Science: History, Metliod, Dialogue (Routledge, 1996) y 
Ericyclopedia of Scierice and Religión (Macmillan Reference, 2003). Autor de más 
de cincuenta artículos académicos y capítulos de libros, el profesor Wildman 
invita a investigar temas teológicos y éticos utilizando recursos de múltiples 
disciplinas, incluidas las ciencias naturales y humanas. 

Sus investigaciones y publicaciones han abarcado temas como la experiencia 
religiosa, el lenguaje religioso, el conocimiento religioso, la religión y la ética, la 
religión y la condición humana, las teorías de las realidades últimas, las teorías 
de la acción divina, las teorías del genio religioso, las teorías de comparación en 
relación con las ideas religiosas y las teorías de la investigación racional. 



Sobre el editor y los c olab oradores 


290 



SOBRE EL CONCILIO ASESOR 


El Dr. Scott Atran realiza investigaciones y se centra en las siguientes áreas: 
antropología cognitiva y lingüística, etnobiología, toma de decisiones 
ambientales, categorización y razonamiento, psicología evolutiva, antropología 
de la ciencia (historia y filosofía de la historia natural y la filosofía natural), 
etnografía y economía política del Oriente Medio, historia natural de los mayas 
de las tierras bajas, teorías cognitivas y de compromiso de la religión, terrorismo 
y asuntos exteriores. 

La evolución de la religión es un tema que explora en su libro In Gods TJ r e Trust 
(2002). Está basado en el Centro Nacional de Investigación Científica de París y 
en la Universidad de Michigan. Su trabajo reciente se ha centrado en el 
terrorismo suicida. Ha reunido pruebas que indican que los terroristas suicidas 
no son pobres y locos como los describe la prensa, sino individuos bien educados 
y a menudo económicamente estables sin ninguna patología psicológica 
significativa. 

Donald Capps, Ph.D., es el profesor de psicología pastoral William Harte 
Felmetli de Princeton. Se basa en su formación como psicólogo de la religión 
tanto en su enseñanza como en sus escritos. En 1989, se le concedió un doctorado 
honoris causa en teología sagrada por la Universidad de Uppsala (Suecia), en 
reconocimiento a sus publicaciones sobre la psicología de la religión y la atención 
pastoral y a su papel de liderazgo en la Sociedad para el Estudio Científico de la 
Religión, de la que fue editor de su revista profesional de 1983 a 1988 y 
presidente de 1990 a 1992. 



El Dr. J. Harold Ellens es el editor de la serie de Psicología, Religión y 
Espiritualidad de Praeger. Es investigador en la Universidad de Michigan, en el 
Departamento de Estudios del Cercano Oriente. Es teólogo presbiteriano 
retirado y ministro ordenado, coronel retirado del ejército de los Estados Unidos 
y profesor retirado de filosofía, teología y psicología. Es autor, coautor y/o editor 
de 111 libros y 165 artículos de revistas profesionales. Durante 15 años fue 
director ejecutivo de la Asociación Cristiana de Estudios Psicológicos y editor 
fundador y jefe de redacción del Journal of Psychology and Christianity. Tiene un 
doctorado de la Universidad Estatal de Wayne en psicología de la comunicación 
humana, un doctorado de la Universidad de Michigan en estudios bíblicos y del 
Cercano Oriente, y maestrías del Seminario Teológico Calvin, el Seminario 
Teológico de Princeton y la Universidad de Michigan. Nació en Michigan, creció 
en una comunidad de inmigrantes holandeses-alemanes, y decidió a los siete años 
entrar en el ministerio cristiano como un medio para ayudar a su pueblo con la 
gran cantidad de sufrimiento que percibía a su alrededor. El trabajo de su vida se 
ha centrado en la interfaz de la psicología y la religión. 

Harold Koenig, M.D., M. H.Sc, es profesor asociado de psiquiatría y medicina 
en la Universidad de Duke. Es director y fundador del Centro para el Estudio de 
la Religión/Espiritualidad y Salud de la Universidad de Duke; editor del 
International Journal of Psychiatry in Medicine, y fundador y editor en jefe de 
Research News til Science and Theology, el periódico internacional mensual de la 
Fundación John Templeton. Sus últimos libros incluyen el Manual de Religióri y 
Salud Mental, El Poder Curativo de la Fe: Science Explores Medicine's Last Great 
Frontier, y Retigio7i and Health: Uti Siglo de Investigación Revisado. 

Koenig completó su educación de pregrado en la Universidad de Stanford, su 
entrenamiento en la escuela de medicina en la Universidad de California en San 
Francisco, y su entrenamiento en medicina geriátrica, psiquiatría y bioestadística 
en el Centro Médico de la Universidad de Duke. Está certificado por la junta en 
psiquiatría general, psiquiatría geriátrica y medicina geriátrica y forma parte del 
cuerpo docente de Duke como profesor de psiquiatría y ciencias del 
comportamiento y profesor adjunto de medicina. También es enfermero 
diplomado. 

Koenig ha publicado extensamente en los campos de la salud mental, la 
geriatría y la religión, con cerca de 250 artículos y capítulos de libros revisados 
por colegas científicos y 26 libros en impresión o en preparación. Sus 
investigaciones sobre religión, salud y cuestiones éticas en la medicina han 
aparecido en aproximadamente 50 programas de noticias de televisión nacionales 
e internacionales (incluyendo todos los principales 

de noticias de los Estados Unidos), 80 programas de radio nacionales o 
internacionales (incluyendo múltiples entrevistas de NPR, BBC y CBC), y cerca 
de 200 periódicos o revistas nacionales o internacionales (incluyendo las portadas 
de Reader's Digest, la revista Parade y Newsweek). Koenig ha sido nominado dos 
veces 
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para el Premio Templeton al Progreso en la Religión. Sus últimos libros incluyen 
The Healing Power of Faith (tíOOl), The Handbook of Religio?i and Health (2001), 
Spirituality in Patient Care (2002), y su autobiografía The Healing Connection 
(2004). 

El Dr. Andrew B. Newberg es director de medicina nuclear clínica, director de 
investigación de neuroPET y profesor adjunto del Departamento de Radiología 
del Hospital de la Universidad de Pensilvania. Al graduarse de la Facultad de 
Medicina de la Universidad de Pensilvania en 1993, Newberg se capacitó en 
medicina interna en el Hospital de Graduados de Filadelfia, donde se desempeñó 
como jefe de residentes en su último año, y posteriormente completó una beca en 
medicina nuclear en la División de Medicina Nuclear del Departamento de 
Radiología de la Universidad de Pensilvania. Está certificado por la junta en 
medicina interna, medicina nuclear y cardiología nuclear. 

En colaboración con los Departamentos de Neurología y Psiquiatría, 
Newberg ha llevado a cabo activamente proyectos de investigación en 
neuroimágenes, incluyendo el estudio del envejecimiento y la demencia, la 
epilepsia y otros trastornos neurológicos y psiquiátricos. Además, ha 
investigado los correlatos neurofisiológicos de la acupuntura, la meditación y 
otros tipos de terapias complementarias. 

Newberg ha presentado sus investigaciones en reuniones científicas y 
religiosas nacionales e internacionales; sus numerosos artículos y capítulos 
publicados abarcan los temas de la función cerebral, las imágenes cerebrales y el 
estudio de las experiencias religiosas y místicas. Además de la extensa prensa que 
ha recibido, ha aparecido en el íT r orld News Tonightde la ABC y es coautor, junto 
con Eugene 

El Dr. G. d'Aquili, de La Mente Mística: Probando la biología de la creericia. 

Recientemente, Newberg recibió un premio del Centro de Teología y Ciencias 
Naturales para enseñar el curso titulado "La Biología de la Espiritualidad" en el 
Departamento de Estudios Religiosos de la Universidad de Pennsylvania 
(primavera de 2000). 

El Dr. Raymond F. Paloutzian es un experto nacional e internacional en la 
psicología de la religión y la espiritualidad. Obtuvo su doctorado en 1972 en la 
Claremont Gradúate School y ha sido profesor de psicología experimental y 
social en el Westmont College de Santa Bárbara (California) desde 1981. Ha sido 
profesor visitante enseñando psicología de la religión en la Universidad de 
Stanford y profesor invitado en la Katholieke Universiteit Leuven, Bélgica. Es 
miembro de la Asociación Americana de Psicología (divisiones de general, 
enseñanza, asuntos sociales, psicología de la religión e internacional), de la 
Sociedad Americana de Psicología y de la Asociación de Psicología Occidental, y 
ha sido presidente de la División 36 (Psicología de la Religión y la Espiritualidad) 
de la Asociación Americana de Psicología. 



La división lo honró con el premio Virginia Sexton Mentoring Award 2005 por 
contribuir al desarrollo de otros académicos en el campo. Escribió Invitación a la 
Psicología de la Religión (g- ed. 1996; 3 S ed. próximamente) y, con Crystal Park, 
editó el Manual de Psicología de la ReligiÓ7i y la Espiritualidad (2005). En la 
actualidad, está escribiendo capítulos sobre religión y espiritualidad para los 
manuales de Oxford University Press y Blackwell Publishers. Sus 
investigaciones actuales se centran en el abuso infantil y la negligencia médica 
por motivos religiosos y en una revisión sistemática de la literatura sobre el 
bienestar espiritual. Paloutzian es editor de la Revista Internacional de Psicología 
de la ReligiÓ7i. 

El Dr. Kenneth Pargament ha llevado a cabo investigaciones conocidas a nivel 
nacional e internacional que abordan la religión como un recurso para hacer 
frente a los principales factores de estrés de la vida. Su investigación también ha 
examinado cómo la religión puede ser una fuente de lucha para las personas que 
se enfrentan a las principales enfermedades médicas. Ha estudiado el proceso por 
el cual las personas crean percepciones sobre la inviolabilidad de aspectos de sus 
actividades vitales y los diversos efectos de la "inviolabilidad" para el bienestar 
individual e interpersonal. Más recientemente, ha estado desarrollando y 
evaluando enfoques espiritualmente integrados para la psicoterapia. Pargament 
ganó el Premio William James a la Excelencia en la Investigación de la División 
36 de la Asociación Psicológica Americana. También ganó el premio Virginia 
Staudt Sexton Mentoring Award 2000 de la Asociación Americana de Psicología 
por su generosa labor de fomento de la investigación en psicología de la religión 
tanto en la facultad como en la universidad y en el postgrado. Ha publicado 
extensamente y su trabajo ha recibido la atención de los medios de comunicación 
nacionales e internacionales. 
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